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Die Schriftenreihe UmweltEthnologie versammelt Studien, die auf ethnogra- 
phischen Methoden basieren, emische Perspektiven reflektieren und zur um- 
weltbezogenen Theoriebildung beitragen. Die Reihe geht von einem breiten 
Umweltbegriff aus, der sowohl die soziale, vom Menschen geschaffene, als auch 
die »natürliche« Umwelt inkludiert. Mit dieser großen thematischen Bandbreite 
bildet die Reihe die Vielfalt von kulturspezifischen Lebenswelten und Praktiken 
weltweit ab. Ziel der Reihe ist es auch, ethnologische Studien mit Umweltbezug 
zu bündeln und den Dialog mit interdisziplinären und internationalen Debatten 
zu fördern. Damit leisten die in der UmweltEthnologie erscheinenden Schriften 
einzigartige Beiträge zu drängenden umweltbezogenen Fragen der Gegenwart. 


Die Reihe wird herausgegeben von Eveline Dürr, Frank Heidemann, Oliver D. Lie- 
big und Martin Sökefeld. 
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Vorwort 


Oliver D. Liebig, Herausgeber der Reihe UmweltEthnologie 


Seit Mitte der 1990er Jahre haben Forschungen zu Ontologie stark an Bedeutung 
gewonnen. Neben Ozeanien ist das Amazonas-Gebiet hier wichtigster Impulsge- 
ber. Perspektiven von Gruppen aus dieser Region auf Welt, Natur, Tiere und andere 
nicht-menschliche Wesen befördern ein neues Nachdenken über Alterität. Das dis- 
tinktive In-der-Welt-sein dieser Gruppen berührt dabei die Kernfrage der Ethnolo- 
gie — das Verständnis eines Anderen, dessen In-der-Welt-sein sich möglicherweise 
vom eigenen In-der-Welt-sein fundamental unterscheidet. 

Der fünfte Band der Reihe UmweltEthnologie widmet sich der Frage nach on- 
tologischer Alterität anhand von Lebensrealitaten in den Reservas Extrativistas in 
Brasilien, Naturschutzgebieten mit Ressourcennutzungsmöglichkeiten für die lo- 
kale Bevölkerung. Basierend auf einer 20-monatigen Feldforschung in der Regi- 
on des Unteren Tapajös, einem der größten Nebenflüsse des Amazonas in Nord- 
brasilien, untersucht Michaela Meurer die Lebenssituation in dem Naturschutzge- 
biet Resex Tapajös-Arapiuns, wobei sie sowohl die administrative Einhegung des 
Schutzgebietes betrachtet als auch die Effekte, die diese Einhegung auf die lokal- 
spezifischen Lebensrealitäten zur Folge hat. 

Im Gegensatz zu bisherigen Studien, die sich entweder auf die Auseinanderset- 
zung um die Resex und ihre Strukturen, oder sich auf die lokalen Lebensbereiche 
der in den Resex lebenden Gruppen konzentrieren, betrachtet Michaela Meurer die 
Wechselwirkungen zwischen diesen beiden Dimensionen. Als theoretische Heran- 
gehensweise dient ihr die Politische Ontologie dazu, Spannungen zwischen lokalen 
und staatlichen Sicht- und Seinsweisen herauszuarbeiten. Statt jedoch lediglich die 
politischen Aushandlungsprozesse, in denen diese Sicht- und Seinsweisen in Kon- 
kurrenz zu einander treten, in den Blick zu nehmen, entwickelt Michaela Meurer 
das Konzept um eine praxisfokussierte Analyse weiter. Sie betrachtet unter ande- 
rem die Konsequenzen von Nutzungsabkommen auf lokale Subsistenzpraktiken 
im Schutzgebiet, wie deren Verregelung in den Gemeinden erfolgt und analysiert 
sowohl die Verwaltungs- und Managementstrukturen des Resex, als auch die Rol- 
le, welche den menschlichen und nicht-menschlichen Bewohner*innen in diesen 
normierenden Zugriffen auf Umwelt zugestanden wird. Ohne dabei jedoch Seins- 
weisen in einer ontologisch geordneten Welt ihren Platz zuzuweisen, legt Michaela 
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Meurer überzeugend dar, dass vielmehr Wechsel, Unkategorisierbarkeiten und all- 
tägliche Brüche für die Lebensrealität der Akteure im Resex Tapajös-Arapiuns von 
zentraler Bedeutung sind. Damit macht sie die ontologischen Differenzen zwi- 
schen, aber auch unter den Akteuren sowie innerhalb der Gruppen sichtbar und 
zeigt, dass es sich keineswegs um sich gegenüberstehende indigene, relationale 
Ontologien und nicht-indigene, moderne Ontologien handelt. Ihr gelingt es auf 
diese Weise herauszuarbeiten, wie die spezifischen Ontologien von Gruppen in der 
Resex Tapajös-Arapiuns durch alltägliche Praktiken überhaupt entstehen und was 
zur Aufrechterhaltung beziehungsweise Veränderung dieser Ontologien beiträgt. 
Damit stellt sie nicht nur den Beitrag der alltäglichen Praktiken bei der Heraus- 
bildung von Weltsicht und In-der-Welt-sein heraus, sondern leistet zugleich ei- 
ne theoretische Erweiterung der Politischen Ontologie um eine praxistheoretische 
Lesart. 

In diesem Sinne stellt der Band sowohl ethnografisch fundiert und theoretisch 
hochaktuell einen Beitrag zur anhaltenden Auseinandersetzung um Naturschutz 
in Brasilien dar, als auch bereichert er die ethnologische Fachdiskussion um eine 
wertvolle Auseinandersetzung mit ontologischer Multiplizität und der wechselsei- 
tigen Durchdringung von Weltsichten im Gebiet des Amazonas. 


1. Einleitung 


Die hell verputzte Rückwand ist über und über mit bunten Moderationskarten be- 
stückt; auf einem Flipchart-Papier sind in krakeliger Schrift die Ergebnisse des 
Vortages festgehalten; eine Landkarte zeigt die Geographie des Naturschutzgebie- 
tes. Es ist noch früh am Vormittag, als sich der Vorsitzende des Verwaltungsgre- 
miums an die versammelten Delegierten wendet. In kurzen Sätzen erläutert er die 
heutigen Tagesordnungspunkte, die mit einem Beamer zusätzlich an die Wand 
projiziert sind. Ein Mikrofon überträgt seine Stimme in den überdachten, aber 
an den Seiten offenen Versammlungsraum, übertönt das morgendlich laute Zwit- 
schern der Vögel. Es ist ein typischer Moment im Verwaltungsgremium der Reserva 
Extrativista Tapajós-Arapiuns, den das Bild auf dem Buchumschlag festhalt.’ 
Reservas Extrativistas - kurz Resex - sind eine der zwölf Kategorien, in die Bra- 
silien seine Naturschutzgebiete einteilt und die sich durch spezifische Zielsetzun- 
gen, Nutzungsauflagen und Verwaltungsstrukturen voneinander unterscheiden. 
Resex sind für die nachhaltige Nutzung durch die Lokalbevölkerung vorgesehen. 
Sie sollen einerseits die im ländlichen Amazonien traditionelle Wirtschaftsform 
des Extraktivismus (Sammelwirtschaft, Jagd, Fischfang sowie Landwirtschaft und 
Viehzucht für die Subsistenz) fördern, andererseits über diese sanfte Form der 
Nutzung langfristig Umweltschutz gewährleisten. Auf diese Weise bieten diese 
Schutzgebiete der Lokalbevölkerung Zugang zu Land und eine Sicherung des Le- 
bensunterhalts durch Subsistenzwirtschaft; darüber hinaus sind sie für den Schutz 
der Amazonaswälder essentiell (Allegretti 1990; Medeiros 2006). Nachdem die Ent- 
waldungsraten seit ihrem letzten Höchststand 2004 kontinuierlich abzunehmen 
schienen, verzeichnet die zuständige Behörde INPE? seit 2013 wieder eine dras- 
tische Zunahme von Rodungen. Mehr als eine Million Hektar waren es im ver- 
gangenen Erhebungszeitraum (08.2018-08.2019); für den aktuellen wird mit noch- 


1 Dem Vorsitzenden des Gremiums danke ich an dieser Stelle herzlich für sein Einverständnis 
zum Druck des Fotos. 

2 INPE (Instituto Nacional de Pesquisas Espaciais), das Nationale Institut für Weltraumfor- 
schung in Brasilien, dokumentiert und veröffentlicht regelmäßig Daten zu Entwaldungsra- 
ten. Mehrfach genutzte Abkürzungen sind im Verzeichnis am Ende des Buches gelistet. 
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mals höheren Zahlen gerechnet.” Weitaus geringer fällt die Abholzung innerhalb 
von Naturschutzgebieten und Indigenen Territorien aus, die immerhin mehr als 
40 Prozent der brasilianischen Amazonasregion bedecken. Zwar verzeichnet INPE 
auch hier einen leichten Anstieg von Rodungen - dennoch sind diese Waldgebiete 
nach wie vor weitgehend effektiv geschützt und insbesondere in den durch Vieh- 
und Landwirtschaft geprägten Randbereichen des Amazonaswaldes in den Bun- 
desstaaten Mato Grosso und Parä stechen sie als grüne Inseln auf den Satelliten- 
karten hervor (INPE 2020). 

Mittlerweile gibt es 95 Reservas Extrativistas in Brasilien (Stand 2021). Einer von 
ihnen, der Resex Tapajös-Arapiuns, ist diese Ethnographie gewidmet. Die Resex 
Tapajös-Arapiuns liegt in der Region des Unteren Tapajös im Bundesstaat Parä. 
Nicht weit entfernt befindet sich Santarém, mit etwa 300.000 Einwohner*innen 
die drittgrößte Stadt des brasilianischen Amazonasgebiets. International zur 
Kenntnis genommen wird die Region - wenn überhaupt — dann aufgrund der 
zahlreichen Flussstrände, die in den letzten Jahren zu einer Tourismusattraktion 
avanciert sind, oder dem umstrittenen Sojahafen des Agrarunternehmens Cargill, 
das von Santarem aus Getreide international verschifft. 1998 wurde die Resex 
Tapajös-Arapiuns als Schutzgebiet ausgewiesen und ist damit die älteste Resex 
in Pará. Mit ihren heute rund 20.000 Bewohner“innen und über 70 Gemeinden 
zählt sie außerdem zu den bevölkerungsreichsten Resex in Brasilien. Wie alle 
Reservas Extrativistas wird auch die Resex Tapajös-Arapiuns gemeindebasiert und 
im Co-Management verwaltet; in Entscheidungs- und Verwaltungsprozesse sind 
also sowohl staatliche Institutionen und zivilgesellschaftliche Organisationen als 
auch die Lokalbevölkerung involviert. Um diese partizipative Form der Verwaltung 
umzusetzen, werden in Reservas Extrativistas Verwaltungsgremien eingesetzt, 
deren Mitglieder — wie im Bild auf dem Umschlag - in regelmäßigen Abständen 
zusammenkommen, um alle zentralen Belange des Schutzgebietes zu diskutieren. 

Es war ein solches Treffen des Verwaltungsgremiums der Resex Tapajös- 
Arapiuns im November 2013, das den Anstoß für meine weitere Beschäftigung mit 
diesem Schutzgebiet gab. 


3 Die Ursachen der Entwaldung sind komplex: Direkte Ursachen reichen von intensiver Vieh- 
zucht über Infrastrukturprojekte bis hin zu Holzwirtschaft und Bergbau, indirekt wirken dar- 
über hinaus nationale Kräfteverhältnisse und internationale Zusammenhänge. Rodungen 
sind beispielsweise untrennbar verbunden mit einem exportorientierten, kapitalistischen 
Entwicklungsmodell, das sich an Bedürfnissen des Weltmarktes ausrichtet; sie werden vor- 
angetrieben durch die mächtige Agrarlobby im brasilianischen Parlament und begünstigt 
durch eine Atmosphäre der Straflosigkeit für illegale Rodungen, die seit dem Machtantritt 
des Präsidenten Jair Bolsonaro 2019 noch ausgeprägter ist. Neben brasilianischen Akteur*in- 
nen sind internationale Firmen wie Cargill oder Alcoa an einer Ausbeutung der Rohstoffe 
interessiert (Fearnside 2017). 


1. Einleitung 


Es ist später Nachmittag, als ich mich zu einigen Personen in den Schatten des 
Vordachs zurückziehe. Das Anstehen in der langen Schlange vor dem Küchen- 
gebäude hat sich gelohnt und mit einem Plastikbecher Saft und einigen Keksen 
begebe ich mich in eine kurze Pause. 

Der erste Tag des zweitägigen Treffens liegt fast hinter uns. Seit heute Morgen 
sitzen die über 50 Anwesenden dichtgedrängt im engen Versammlungsraum. 
Die meisten sind Mitglieder des Verwaltungsgremiums; hinzu kommen einige 
interessierte Zuhérer*innen ohne Stimmberechtigung. Als wichtigster Punkt 
stand heute die Abstimmung über Nutzungsauflagen für die Gemeinden in der 
Resex Tapajös-Arapiuns auf dem Programm. Diese sollen in einem Regelkatalog 
— dem Nutzungsabkommen Acordo de Gestão — zusammengestellt werden. In 
51 Paragraphen normiert dieses Dokument sämtliche Bereiche von Subsistenz: 
es definiert die Größe von privaten Nutzflächen, reglementiert Holzeinschlag, 
erlaubt bestimmte Techniken für Jagd und Fischfang und verbietet andere, nor- 
miert Landwirtschaft und Viehzucht. Jeden einzelnen Paragraphen haben die 
Mitglieder des Gremiums heute abgesegnet und damit das Nutzungsabkommen 
endgültig beschlossen. (Feldnotizen Verwaltungsgremium 18.11.2013) 


Im Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns ist eine Vielzahl von Akteurs- 
gruppen vertreten: staatliche Institutionen wie die Naturschutzbehörde ICMBio, 
die Landreformbehörde INCRA oder das Umweltbundesamt IBAMA! schicken De- 
legierte, in der Region tätige Nichtregierungsorganisationen (NRO) sind ebenso 
beteiligt wie Gewerkschaften und Kooperativen, ebenso sind Bildungs- und For- 
schungseinrichtungen wie zum Beispiel die Universität UFOPA? aus Santarém da- 
bei. Die Mehrheit der Sitze haben jedoch die lokalen Delegierten aus der Resex 
Tapajös-Arapiuns inne. »Wir haben da großen Einfluss; nicht die Naturschutzbe- 
hörde ICMBio entscheidet, sondern wir«, wird mir Dona Rosa” drei Jahre später 
in einem Interview erläutern (Dona Rosa, Santarém 12.08.2016). Dona Rosa ver- 
tritt die Landarbeiter*innengewerkschaft im Verwaltungsgremium und stammt 
selbst aus der Resex Tapajös-Arapiuns. Andere Delegierte hingegen beurteilen die 
Situation kritischer. Julia, Delegierte der Universität UFOPA, wird mich auf die 
weitgehend unsichtbare Dominanz staatlicher Behörden hinweisen und skeptisch 
betonen, dass die Mitsprache der Lokalbevölkerung letztendlich sehr begrenzt ist 
(Julia, Santarém 18.08.2016). Zwei sehr widersprüchliche Positionen, die mir im 


4 Die jeweiligen Abkürzungen stehen für die folgenden Behörden: Instituto Chico Mendes de 
Conservacäo da Biodiversidade (ICMBio), Instituto Nacional de Colonizagäo e Reforma Agrä- 
ria (INCRA) sowie Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renováveis 


(IBAMA). 
5 Universidade Federal do Oeste do Pará. 
6 Sofern es sich nicht um Personen des öffentlichen Lebens handelt, sind die Namen in dieser 


Ethnographie Pseudonyme; vgl. 1.3.1. 
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Laufe meiner Forschung sehr ähnlich immer wieder begegnen und die auf die Am- 
bivalenzen und Schwierigkeiten partizipativer Verwaltung und Co-Management 
verweisen. Von all dem jedoch weiß ich an diesem Nachmittag im November 2013 
noch nichts, als ich zu der kleinen Gruppe von Gremiumsmitgliedern in den Schat- 
ten trete: 


Nach kurzer Zeit kommt eine der Personen auf die Diskussion am heutigen Nach- 
mittag zu sprechen, und erst da wird mir die Relevanz der heutigen Sitzung voll- 
ends bewusst: das Nutzungsabkommen, über das soeben entschieden wurde, ist 
einer der wichtigsten Bestandteile eines umfassenden Managementplans, denje- 
de Resex in Brasilien erarbeiten muss. Ein meistjahrelanger und aufwändiger Pro- 
zess — in diesem Fall wird seit fünf Jahren daran gearbeitet. 

Mehrfach waren in der Vergangenheit Versuche gescheitert, Managementplan 
und Nutzungsabkommen durch die zuständige Behörde in Brasilia ratifizieren 
zu lassen; die Dokumente hatten den Anforderungen des brasilianischen Rechts 
nicht standgehalten. Dann musste das Verwaltungsgremium die Papiere erneut 
überarbeiten. Mit der Abstimmung heute aber ist ein solcher Überarbeitungs- 
schritt abgeschlossen und die Anwesenden sind sehr zuversichtlich, dass nun die 
Ratifizierung gelingen wird. (Feldnotizen Verwaltungsgremium 18.11.2013) 


Tatsächlich evaluierte die Naturschutzbehörde ICMBio in Brasilia die Dokumente 
positiv. Und so konnten der Managementplan der Resex Tapajös-Arapiuns und das 
Nutzungsabkommen zur Normierung von Subsistenz ein Jahr später, im Novem- 
ber 2014, in Kraft treten (ICMBio 20.11.2014). 


1.1 Fragestellungen und Erkenntnisinteresse 


Die Verabschiedung des Nutzungsabkommens warf für mich eine Reihe von Fra- 
gen auf. Das Gebiet der heutigen Resex Tapajös-Arapiuns war bereits lange vor 
seiner Ausweisung als Schutzgebiet besiedelt und spätestens seit der Entstehung 
von Gemeinden unter dem Einfluss der Befreiungstheologie in den 1960er Jahren 
lebt die überwiegende Mehrheit der Landbevölkerung am Unteren Tapajös in di- 
rekter Nachbarschaft.” Seither teilen sich Haushalte die gleichen Böden für Sub- 


7 Bis heute lässt sich diese Geschichte in landschaftlichen Strukturen ablesen: Schwarzerde 
und Tonscherben an den Landzungen entlang der Flussläufe und innerhalb der Waldgebiete 
weisen ebenso wie spezifische Baumbestände auf die historische Nutzung als Wohn- und Ar- 
beitsflächen hin; langgezogene Furchen im Boden zeugen von alten Wegen, die lange nicht 
mehr in Gebrauch sind (vgl. Heckenberger et al. 2008; Posey/Balée 1989). Größere Ortschaf- 
ten wie Boim und Vila Franca bestanden bereits zur Zeit der jesuitischen Missionierung der 
Region des Unteren Tapajös ab Mitte des 17. Jahrhunderts. Die damals zum Aufbau von Mis- 
sionsstationen genutzten Orte wurden zwei Jahrhunderte später während des Kautschuk- 
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sistenzwirtschaft und Fragen der gemeinsamen Handhabung und der Verteilung 
natürlicher Ressourcen müssen zwangsläufig aufgekommen sein. Warum wurden 
diese — wie ich annahm vorwiegend informellen - Normen im Verwaltungsgre- 
mium nicht thematisiert, als es 2013 um die Formulierung des Nutzungsabkom- 
mens ging? Oder sind sie bereits zuvor in den Entwurf des Abkommens eingeflos- 
sen? Falls dies so sein sollte, welche Rolle spielen dann eventuell unterschiedliche 
Handhabungen in den über 70 Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns? Und soll- 
ten lokale Normen nicht vollständig im Nutzungsabkommen integriert sein: Was 
sollte nun mit ihnen geschehen, nachdem das Abkommen offiziell die alltäglichen 
Subsistenzpraktiken normiert? Neben diesen Überlegungen beschäftigte mich ein 
weiteres Thema: Während einer Reise nach Pinhel, einer Gemeinde an der südli- 
chen Grenze der Resex Tapajös-Arapiuns, im Oktober 2013 hatte ich von Pataui ge- 
hört; ein mir bis dato unbekanntes Wesen, das im dortigen Bachlauf zu Hause ist 
und bestimmte Nutzungspraktiken der Menschen durch Sanktionen zu unterbin- 
den versucht. In das Nutzungsabkommen ist es nicht aufgenommen worden. Was 
passiert mit Pataui, welche Rolle kommt ihm nun zu, wo es mit dem Nutzungs- 
abkommen ein offizielles Regelwerk gibt? Es waren diese empirisch inspirierten 
Vorüberlegungen, die in einer der zentralen Fragestellungen meiner Untersuchung 
mündeten: Was impliziert die Verabschiedung des Nutzungsabkommens für die 
lokalen Realitäten in den Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns, die dortigen 
Nutzungspraktiken sowie eventuell vorhandene, informelle Regelungen und in- 
wiefern sind hierbei ontologische Dimensionen von Bedeutung? 

Dass ich mich dieser Frage innerhalb des theoretischen Rahmens der Politi- 
schen Ontologie zuwende, ergab sich aus weiteren empirischen Beobachtungen: 
Erstens fragte ich mich ausgehend von Patauis Relevanz in Pinhel bei gleichzei- 
tiger Abwesenheit im offiziellen Regelwerk, ob es in der Diskussion um ein Nut- 
zungsabkommen ausschließlich um die Aushandlung nachhaltiger Nutzungsaufla- 
gen ging, oder ob hier nicht gleichzeitig auch über die Konstitution von Welt debat- 
tiert wurde; also darüber, was existiert und dementsprechend in der Verregelung 
von Subsistenz von Bedeutung ist. Oder konkret am Beispiel: Ob im Verwaltungs- 
gremium nicht letzten Endes auch darüber verhandelt wurde, ob Entitäten wie Pat- 
auí überhaupt als potentielle Sanktionsinstanzen und Verhandlungspartner*innen 
um Nutzungsrechte existent sind. Zweitens erschien es mir offensichtlich, dass 
die Verhandlungen zwar in erster Linie lokal im Verwaltungsgremium der Res- 
ex Tapajös-Arapiuns geführt wurden, dass jedoch staatliche Rechtsprechung und 


booms erneut zu wichtigen lokalen Handelspunkten. Neben diesen Ortschaften siedelte die 
Bevölkerung vielfach in kleineren Weilern. Unter dem Einfluss der Befreiungstheologie zo- 
gen in den 1960er Jahren viele Bewohner“innen aus den Weilern in direkte Nachbarschaft 
und schlossen sich zu größeren kirchlichen Basisgemeinden zusammen (vgl. loris 2005: 49ff.; 
Stoll 2014: 53ff.; Stoll/Folhes 2014). 
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Behörden aus der Hauptstadt Brasília ebenfalls auf die Ausgestaltung des Nut- 
zungsabkommens eingewirkt haben, beispielsweise indem sie eine Ratifizierung 
immer wieder verhinderten. Dieser Einfluss ist bereits in der obigen Vignette an- 
geklungen. Für eine Analyse der lokalen Situation galt es demnach auch überlokale 
Zusammenhänge zu berücksichtigen. Vor diesem Hintergrund erschien die Poli- 
tische Ontologie eine geeignete theoretische Rahmung für die ethnographischen 
Beschreibungen zu bieten, setzt sie sich doch mit ebensolchen Prozessen der Ver- 
handlung auseinander. 

Die Politische Ontologie geht auf Mario Blaser (2009a, 2013a), Marisol de 
la Cadena (2010, 2015) und Arturo Escobar (2017, 2018) zurück und integriert 
Perspektiven Politischer Ökologie und Ontologischer Anthropologie. Im Sinne 
politisch-ökologischer Analysen wird davon ausgegangen, dass Mensch-Umwelt- 
Beziehungen grundsätzlich in Kontexten politischer und ökonomischer Machtver- 
hältnisse interpretiert werden müssen; dass also die Beziehung zwischen Mensch 
und Natur immer auch durch Hierarchien und Konstellationen auf lokaler, über- 
lokaler und globaler Ebene geformt ist. Im Sinne Ontologischer Anthropologie 
wiederum konzeptionalisiert der Forschungsansatz Ontologie im Plural und geht 
von einer Vielzahl differenter Seinsordnungen aus. Diese gilt es dementsprechend 
in der Analyse von Mensch-Umwelt-Beziehungen zu berücksichtigen. Spezifische 
Beziehungskonstellationen zwischen Mensch und Umwelt sind aus Perspektive 
der Politischen Ontologie also als Ergebnis einer Auseinandersetzung um die 
ontologische Verfasstheit von Welt, Natur, Mensch etc. zu verstehen, die zwischen 
verschiedenen Akteur*innen auf lokaler bis globaler Ebene und innerhalb von öko- 
nomischen und politischen Machtgefügen geführt werden. Diese Verhandlungen 
und deren Effekte sowie die darin emergenten ontologischen Machtgefüge und 
Prozesse zu verstehen, bildet den Interessensschwerpunkt des Forschungsansatzes 
(Blaser/Escobar 2016). 

Die Politische Ontologie ergänzt damit die Politische Ökologie um ontologi- 
sche Dimensionen und die Frage nach der Konsequenz unterschiedlicher Seins- 
ordnungen; der Ontologischen Anthropologie fügt sie die Sensibilität für Hierar- 
chien und Machtgefüge hinzu. Insbesondere in dieser Verbindung liegt ihr Po- 
tential für die vorliegende Studie. Denn einerseits wurde das Nutzungsabkom- 
men zwar, wie oben erwähnt, vor Ort im Verwaltungsgremium der Resex Tapajös- 
Arapiuns entwickelt, überlokale Zusammenhänge spielten aber eine nicht zu un- 
terschätzende Rolle: die gesetzlichen Vorgaben im brasilianischen Recht schreiben 


8 Ontologische Anthropologie verwende ich in einem relativ weiten Verständnis nach Kohn 
(2015), das neben Studien aus dem Bereich der Sozial- und Kulturanthropologie auch Unter- 
suchungen der Science and Technology Studies umfasst. Mehr zur Ontologischen Anthropo- 
logie siehe Kap. 1.2.2. 
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Richtlinien für das Verwaltungsgremium, seine Zusammensetzung und Abstim- 
mungsverfahren fest und definieren die inhaltliche Struktur und wissenschaftli- 
che Datenbasis für Managementplan und Nutzungsabkommen. Diese gesetzlichen 
Vorschriften wiederum sind in Teilen an internationalen Abkommen wie der Bio- 
diversitätskonvention von 1992 orientiert. Finanziert von der Weltbank und den 
G7-Staaten unterstützte zudem das Pilotprogramm zur Erhaltung des Amazonas- 
regenwaldes (PPG7) den Aufbau der gemeindebasierten Verwaltungsstrukturen in 
brasilianischen Resex.? Das bedeutet: was auf lokaler Ebene der Verwaltung in der 
Resex Tapajös-Arapiuns geschieht und inwiefern das Nutzungsabkommen die lo- 
kalen Mensch-Umwelt-Beziehungen im Schutzgebiet prägen wird, kann nicht los- 
gelöst von diesen nationalen und internationalen Zusammenhängen und ihren Ak- 
teur“innen verstanden werden. Andererseits erscheint mir gleichzeitig eine Offen- 
heit für ontologische Unterschiede notwendig. Darauf verweist zunächst Pataui, 
der in Pinhel Nutzung normiert, in das Nutzungsabkommen jedoch nicht inte- 
griert ist, und darüber hinaus die spezifische Verwaltungsstruktur dieses Schutz- 
gebietes. Die gemeindebasierte und partizipative Form der Verwaltung von Resex 
bringt es mit sich, dass unterschiedlichste Akteur*innen diverser Hintergründe in 
Aushandlung treten. Hier kommen Indigene, Flussanwohner”innen (Ribeirinhos), 
Extraktivist*innen, Angestellte der Naturschutzbehörde ICMBio, Gewerkschaft- 
ler*innen, Aktivist“innen, Stadter*innen und Wissenschaftler*innen zusammen 
und damit eine Vielzahl an differenten Identitäten, Interessen, Perspektiven und 
Logiken. Positionen der Ontologischen Anthropologie ernst nehmend, kann dieses 
Gefüge durchaus auch ontologische Differenzen bergen. 

Allerdings stieß ich in meiner empirischen Auseinandersetzung mit der Resex 
Tapajös-Arapiuns im Rahmen der Politischen Ontologie an eine Grenze, die mich 
zu einer zweiten forschungsleitenden Fragestellung anregte. Der Theorierahmen 
der Politischen Ontologie arbeitet in seinen empirischen Analysen häufig mit einer 
Gegenüberstellung indigener, relationaler Ontologie und nicht-indigener, moder- 
ner!º Ontologie, wie sie insbesondere durch lateinamerikanische Nationalstaaten 


9 Im Rahmen des PPG7 wurde verschiedene Maf$fnahmen zum Regenwalderhalt unterstützt; 
das Subprojekt »Resex« richtete sich dabei direkt an Reservas Extrativistas. Deutschland fun- 
gierte in den 1990er Jahren als größter Geldgeber für das Programm (World Bank 2002). 

10 Auf die Konzeptionalisierung von relationalen und modernen Seinsordnungen komme ich 
im Laufe des Buches zu sprechen. An dieser Stelle sei betont, dass die Autor*innen der Poli- 
tischen Ontologie modern in Anlehnung an Bruno Latour (1993) als ein bestimmtes ontologi- 
sches Kategorisierungsprinzip verstehen, das für die europäische Moderne konstitutiv ist. In 
diesem Sinne wird der Begriff sehr themenspezifisch genutzt, und ist weniger wertend kon- 
notiert, als ein alltagsüblicher Gebrauch suggerieren würde. Für eine alternative Nutzung 
von modern, die außerhalb der spezifischen Diskussionen Politischer Ontologie adäquater, 
da weniger missverständlich, scheint und indigene Bevölkerung als immanente Gruppe mo- 
derner Realitäten konzeptionalisiert, siehe Ernst Halbmayer (2018). 
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und deren Politik vertreten wird. Im Kontext der Resex Tapajós-Arapiuns aller- 
dings war es mir unmöglich, Akteursgruppen zu identifizieren, die ich einer der 
beiden Seinsordnungen zuordnen könnte. Identitäten sind in diesem Fallbeispiel 
vielfältiger und situativer, als eine Differenzierung in indigen und nicht-indigen 
abbilden könnte. Zudem variieren Praktiken desselben sozialen Kollektivs ebenso 
wie derselben Person und fallen mal in die von der Politischen Ontologie als rela- 
tional definierte, mal in die als modern definierte Seinsordnung; mal scheinen sie 
weder in die eine noch in die andere zu passen. Analysen der Politischen Ontologie 
konzentrieren sich stärker auf die Differenzen zwischen sozialen Kollektiven, wohl 
auch, um auf strukturelle Machtgefüge in Zusammenhang mit ontologischer Plu- 
ralität zu verweisen; dabei kommt den alltäglichen Brüchen und der Komplexität 
von Lebensrealitaten in der Analyse zwangsläufig weniger Beachtung zu. Vor die- 
sem Hintergrund werde ich mich in meiner Studie auch mit der folgenden theore- 
tisch inspirierten Fragestellung auseinandersetzen: Inwiefern und wie lassen sich 
in eine politisch-ontologische Analyse auch die Fragmentierung sozialer Kollek- 
tive und die Vielfalt alltäglicher Praktiken integrieren? 

Mein Erkenntnisinteresse liegt damit auf zwei Ebenen: empirisch interessie- 
ren mich die Dynamiken innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns im Kontext sei- 
ner partizipativen Verwaltungsstruktur; insbesondere, was die Konsequenzen des 
Nutzungsabkommens auf lokale Subsistenzpraktiken und deren Verregelung in 
den Gemeinden betrifft. Hinzu kommt mein theoretisches Erkenntnisinteresse im 
Hinblick auf die Möglichkeiten einer Erweiterung der Politischen Ontologie im 
Versuch, in diesen Theorierahmen auch alltägliche Komplexität analytisch zu in- 
tegrieren. Damit lässt sich die Ethnographie in zwei wissenschaftliche Themenge- 
biete einordnen - einerseits reiht sie sich ein in Literatur, die sich mit der Resex 
Tapajös-Arapiuns, bzw. insgesamt mit Reservas Extrativistas in Brasilien auseinan- 
dersetzt, andererseits ist sie Teil eines Korpus an Studien Politischer Ontologie. Im 
Folgenden werde ich jeweils den themenspezifischen Stand der Forschung beider 
Bereiche zusammenstellen, um meine Studie darin zu verorten und ihren Beitrag 
herauszustellen. 


1.2 Forschungsstand 


Im folgenden Abschnitt resümiere und strukturiere ich die Forschungsliteratur, 
innerhalb derer sich meine Ethnographie bewegt. In einem ersten Teil widme ich 
mich der Literatur zur Resex Tapajös-Arapiuns und anschließend insgesamt zu Re- 
sex in Brasilien (1.2.1). In einem zweiten Teil bette ich die Politische Ontologie in 
ihren Kontext Ontologischer Anthropologie ein und skizziere den Forschungsstand 
zum theoretischen Ansatz (1.2.2). Ausgehend von der Verortung meiner Untersu- 
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chung im Forschungsstand, die ich jeweils am Ende der einzelnen Teile vornehme, 
stelle ich abschließend den Beitrag meiner Auseinandersetzung heraus (1.2.3). 


1.2.1 Die Resex Tapajös-Arapiuns und Reservas Extrativistas in Brasilien 


Die Resex Tapajös-Arapiuns 

Als eine der ältesten und flächenmäßig größten Reservas Extrativistas steht die Res- 
ex Tapajös-Arapiuns im Fokus einer Reihe wissenschaftlicher Erhebungen. Meines 
Erachtens lassen sie sich in drei große Themenbereiche unterteilen - dies sind 
erstens Inventarisierungen von Spezies, zweitens Untersuchungen zu sozioöko- 
nomischen Fragen und drittens Diskussionen um Nutzungspraktiken im Kontext 
von Umweltschutzbemühungen. Im Fokus von Inventarisierung, vorwiegend aus 
Disziplinen wie Botanik, Wasser- und Forstwissenschaften, liegen Bestandsauf- 
nahmen und Charakterisierungen einzelner Spezies in Flora (z.B. Szpeiter et al. 
2017) und Fauna (z.B. Cruz da Silva et al. 2018). Vereinzelt interessieren sich die 
Autor”innen für ethnobotanisches Wissen und lokale Taxonomien zur Bezeich- 
nung und Einordnung dieser Spezies (z.B. Ferreira Santana et al. 2019). Eine wei- 
tere Gruppe von Studien, größtenteils aus Forstwissenschaft sowie Agrarökologie 
und Ökonomie, setzt sich mit sozioökonomischen Themen auseinander. Von der 
Darstellung ausgewählter Wirtschaftspraktiken ausgehend, werden Szenarien zur 
Vermarktung und zur Transformation von Wertschöpfungsketten zugunsten der 
Produzent*innen modelliert und diskutiert (z.B. Araújo da Silva et al. 2018; Go- 
mes et al. 2018). Andere Arbeiten nehmen Wirtschaftspraktiken in den Blick, um 
sie unter sozialen, ökonomischen und ökologischen Gesichtspunkten zu evaluie- 
ren (z.B. Barreto/Tavares 2017; Ribeiro de Souza et al. 2018). Teilweise werden hier- 
bei auch Aspekte genderbedingter Arbeitsteilung berücksichtigt (z.B. Ferreira/Pi- 
res Sablayrolles 2009; Jati et al. 2018). Eine dritte Gruppe an Studien, tendenziell 
aus den Umweltwissenschaften und verwandten Disziplinen, diskutiert Nutzungs- 
praktiken im Spannungsfeld von Umweltschutz und lotet Potentiale und Gefahren 
für Schutzbemühungen aus (z.B. Carvalho/Pezzuti 2010; Mendes de Oliveira et al. 
2004; Sampaio Reis et al. 2018). Während einige die Konfliktpotentiale lokalspezifi- 
scher Wirtschaftspraktiken diskutieren (z.B. Spinola/Carneiro Filho 2019), betonen 
andere den Mehrwert lokalen Wissens für Konzepte und Auflagen der Nachhaltig- 
keit (z.B. Silva/Braga 2016). 

Ich halte es für sehr bemerkenswert, dass der überwiegende Teil dieser Veröf- 
fentlichungen zur Resex Tapajös-Arapiuns von lokalen Wissenschaftler*innen aus 
dem Bundesstaat Pará oder sogar von der Universität UFOPA in Santarém stammt. 
Auffällig ist außerdem, dass die Anzahl der Erhebungen zum Schutzgebiet inner- 
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halb der letzten vier bis fünf Jahre enorm angestiegen ist." Trotz dieses großen 
Interesses melden sich die Anthropologie oder verwandte sozialwissenschaftliche 
Disziplinen bisher nicht zu Wort. Vielleicht auch deshalb bleiben die Erhebungen in 
erster Linie quantitativ und sind vielfach durch naturwissenschaftliche Maßstäbe 
geleitet; sofern in einigen Fällen qualitativ gearbeitet wird, dann mit strukturierten 
und standardisierten Erhebungsverfahren. Es handelt sich zudem um deskriptive 
und anwendungsorientierte Arbeiten, die auf praktische ökologische und ökono- 
mische Fragen gerichtet sind und weniger wissenschaftliche Theoriebildung oder 
Theoretisierung der Empirie zum Ziel haben. 

Das Interesse anthropologischer Arbeiten am Unteren Tapajös gilt heute fast 
ausschließlich den Prozessen der Revitalisierung indigener Identität durch Bewoh- 
ner”innen der Region. Seit Ende der 1990er Jahre hat sich eine stetig wachsen- 
de Bewegung von Menschen im ländlichen Raum zusammengefunden, die expli- 
zit auf ihre indigenen Wurzeln verweisen und sich indigene Praktiken aneignen, 
bzw. diese stärken; mittlerweile sind sie zu einer hörbaren politischen Stimme am 
Unteren Tapajös geworden und genießen indigene Sonderrechte im Hinblick auf 
Bildung und Landbesitz (vgl. 3.3.4). Eine der wichtigsten Referenzen dieses an- 
thropologischen Literaturkorpus sind die Arbeiten von Florêncio Vaz Filho, der die 
Geschichte der indigenen Bewegung in der Region historisch nachzeichnet und 
kontextualisiert (Vaz Filho 2010), indigene kulturelle Praktiken am Unteren Tapa- 
jós beschreibt und dokumentiert (Vaz Filho 2016; Vaz Filho/Gonçalves de Carvalho 
2013) und sich mit der Aktualität indigener Identität im heutigen Brasilien befasst 
(Vaz Filho 2006). Weiterhin zentral sind die Monographien von Edviges Ioris (2005) 


und Omaira Bolaños (2008); 


beide setzen die aufkommende indigene Bewegung 
in den Kontext von Interessenskonflikten um Land und Rohstoffe und verstehen 
sie nicht zuletzt als Ausdruck eines lokalen Emanzipationsprozesses im Kontext 
staatlicher Politiken. Zahlreiche Beiträge diverser Anthropolog“innen folgen und 
nehmen eine Bandbreite an Themen in den Blick: Wie Vaz Filho widmen sich auch 
andere den kulturellen Praktiken, Kosmologie und Sprache der indigenen Gruppen 
am Unteren Tapajós (z.B. Arruti et al. 2019; Lima 2015, 2019; Stoll 20162). Andere 
blicken auf die Entstehung der Bewegung (z.B. Ioris 2010) und Prozesse der Kon- 
struktion indigener Identität (z.B. Beltrão 2013; Bolafios 2010) oder arbeiten rele- 
vante gesellschaftspolitische Diskurse und Rahmenbedingungen heraus (z.B. Bo- 
lanos 2012; Boyer 2017). Weitere Studien setzen sich kritisch mit Geschichtsschrei- 
bung auseinander, entwickeln Gegennarrative zur dominanten Historie der Region 
(z.B. Ioris 2019) oder erzählen die Geschichte der indigenen Bewegung aus weib- 
licher Sicht nach (z.B. Arantes 2019). Dass solche Tendenzen der Re-Ethnisierung 


11 Dies könnte unter anderem mit einer Zunahme an Möglichkeiten der Online-Publikation in 


Zusammenhang stehen. 
12 Sowie die daran angelehnten Artikel von Bolaños (2012) und loris (2010). 
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heute keinen Einzelfall darstellen, zeigen Bolanös (2010) und Ioris (2018) mit Blick 
auf andere Beispiele aus Lateinamerika. Häufig wird auf die durchaus konflikti- 
ven Auswirkungen der Re-Ethnisierung verwiesen (z.B. Correa Peixoto et al. 2012; 
Tapajös/Medeiros da Silva Neto 2019), insbesondere die Überlappung von Schutz- 
gebieten und erst kürzlich demarkierten Indigenen Territorien bergen Konfliktpo- 
tential (z.B. Lima 2013; Rezende/Postigo 2013; Vaz Filho 2013b).'? Emilie Stoll (2014) 
jedoch warnt vor einer vorschnellen Einordnung lokaler Konflikte in Auseinander- 
setzungen zwischen ethnischen Gruppen. Ihre Ethnographie zeichnet Prozesse so- 
zialer Inklusion und Exklusion nach und argumentiert, dass Grenzen ethnischer 
Zugehörigkeit entlang älterer Konfliktlinien zwischen lokalen Fraktionen verlau- 
fen. In einigen Fällen greifen anthropologische Arbeiten auch unterstützend in die 
Dynamiken ein, wie dies am Projekt Nova Cartografia Social da Amazônia besonders 
deutlich wird (Wagner 2017, o. A.). Da Prozesse indigener Revitalisierung heute 
auch innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns sehr lebendig sind, betrifft diese Li- 
teratur die Realität des Schutzgebietes durchaus. Gleichwohl spielt die Resex in 
den Studien nur eine marginale Rolle - wenn sie mit einbezogen wird, dann als 
einer der Faktoren, die zur Re-Ethnisierung beigetragen haben (Almeida/Rezende 
2013; Bolaños 2008, 2012; loris 2005, 2010). Zum Forschungsgegenstand selbst wer- 
den das Schutzgebiet, seine Verwaltung und deren Auswirkungen und Dynamiken 
nicht. 

Ein Artikel stellt in dem hier aufgeftihrten Korpus wissenschaftlicher Litera- 
tur eine Ausnahme dar: Aus Perspektive der neuen Institutionenökonomik setzen 
sich Marcelo Moraes de Andrade und Danielle Silva (2019) mit lokalen Verände- 
rungen im Zuge des Aufbaus von Verwaltungsinstrumenten und -organen in der 
Resex Tapajös-Arapiuns auseinander. In zwei Gemeinden (Anä am Rio Arapiuns 
und Boim am Rio Tapajös) untersuchen sie beispielhaft, welche Veränderungen 


13 Dieses Thema wird seit Jahren auch insgesamt in Brasilien diskutiert. Zentrale Quelle und 
erste umfassende Publikation zu Konflikten der territorialen Uberlappung siehe Fany Ricardo 
(2004). 

14 Von diesem Schwerpunkt anthropologischen Arbeitens heben sich einige Studien ab, die für 
die Resex Tapajös-Arapiuns jedoch ebenfalls nur am Rande relevant sind. Nennenswert sind 
die Arbeiten von João Wawzyniak (2003, 2004, 2008, 2012), der sich mit Fragen von Körper- 
lichkeit und Gesundheit sowie deren ontologischen Dimensionen bei Flussanwohner*innen 
im Waldschutzgebiet Floresta Nacional (Flona) do Tapajós beschäftigt hat. Emilie Stoll (Boy- 
er/Stoll 2017; Stoll 2019; Stoll/Folhes 2013; Stoll/Folhes 2014) fokussiert neben den Prozes- 
sen der Re-Ethnisierung insbesondere auf die Verbindung von Identität, Territorialität und 
Landschaft; ihre Texte zeichnen sich häufig durch einen historischen Zugang aus. Zu erwäh- 
nen sind außerdem die Arbeiten von Mark Harris (2008, 2009, 2014) zur Lebensrealität von 
Flussanwohner*innen in den Schwemmgebieten entlang des Amazonas, unweit von Santa- 
rem; auch wenn diese im engeren Sinne nicht der Region des Unteren Tapajös zugeordnet 
werden. 


23 


24 


Curupira und Kohlenstoff 


sich im Hinblick auf soziale Organisationsformen durch solche Institutionalisie- 
rungen ergeben haben. Die Autor”innen identifizieren zunächst eine Zunahme an 
formalisierten Verbänden; hierdurch entsteht eine neue Form der Mittlerpositi- 
on zwischen Lokalbevölkerung und Staat, wodurch sich wiederum lokale Macht- 
und Führungspositionen transformieren. Weiterhin beobachten sie einen Anstieg 
von Lohnarbeit und damit den allmählichen Rückgang extraktiver Praktiken.” Die 
Studie interessiert sich für die lokalen Auswirkungen und Dynamiken im Kontext 
staatlicher Politiken und ist in diesem Sinne meinem Fokus sehr nah. Als Teil der 
neuen Institutionenökonomik ist ihr Interesse dabei in erster Linie auf institutio- 
nelle Veränderungen gerichtet. Ihr Konzept von Institutionen ist relativ weit und 
umfasst explizit formelle wie informelle Bereiche; ihre Analyse richtet sich aller- 
dings ausschließlich auf ersteren Bereich wohingegen mein Untersuchungsinter- 
esse auch die informellen lokalen Handhabungen umfasst. Auch methodisch sind 
sich unsere Untersuchungen sehr ähnlich und basieren auf qualitativen Daten aus 
teilnehmenden Beobachtungen und Interviews. Allerdings waren meine Feldauf- 
enthalte in den Gemeinden - wohl disziplinbedingt - deutlich länger. Dies könnte 
auch den Fokus der Autor*innen auf formelle Institutionen erklären, da sich in- 
formelle Normen mit kurzen Feldaufenthalten nur schwer identifizieren lassen. 
So reihe ich mich neben diesem Artikel ein und teile das Interesse an den lokalen 
Konsequenzen und Dynamiken im Zuge der staatlich initiierten Verwaltungsform 
der Resex Tapajös-Arapiuns. Im Gegensatz zu den Autor*innen ist mein Blick je- 
doch stärker auf die informellen Normen und Logiken gerichtet. 


Reservas Extrativistas in Brasilien 

Anders als im Fall der Resex Tapajös-Arapiuns, gibt es an Reservas Extrativistas ins- 
gesamt großes sozialwissenschaftliches Interesse. Ausgehend von Mary Allegretti 
und Mauro Almeida, den zwei wichtigsten Anthropolog*innen in der wissenschaft- 
lichen Beschäftigung mit solchen Schutzgebieten, identifiziere ich drei Schwer- 
punkte sozialwissenschaftlicher Auseinandersetzung, in die sich meines Erachtens 


15 Die Studie unterstreicht meine Annahme, dass die Realität in den verschiedenen Gemein- 
den der Resex Tapajös-Arapiuns sehr divers sein kann (vgl. 3.3). Mit Boim und Anä haben 
die Autor*innen zwei relativ große und gut angebundene Gemeinden gewählt, die über ei- 
ne Vielzahl von Verbänden verfügen, durch die neue Einkommensmöglichkeiten geschaffen 
wurden; dies wird am Ökotourismus-Projekt in Anä beispielhaft deutlich. Die bessere Stadt- 
anbindung erleichtert den Zugang zu Lohnarbeit und kann den Rückgang extraktiver Prakti- 
ken erklären. Dass Maniokmehl nur noch selten produziert wird, stellt dabei einen komple- 
mentären Gegensatz zur Situation in Atrocal dar, wo diese Tätigkeit alltäglich und lebensnot- 
wendig ist. Und dennoch teile ich die Annahme, dass die Implementierung der Resex zu einer 
Reihe von Neugründungen von Verbänden bzw. der Formalisierung bestehender Verbände 
als juristische Personen geführt hat (vgl. 3.2.1). 


1. Einleitung 


der Literaturkorpus zu Resex sinnvoll einteilen lässt. Dies ist erstens die Ausein- 
andersetzung mit der Bewegung der Kautschukzapfer*innen und der Entstehung 
von Resex als Kategorie von Naturschutzgebieten (1), zweitens die kritische Be- 
trachtung der rechtlichen Rahmenbedingungen von Resex mit Blick auf die Rechte 
der Lokalbevölkerung (2) und drittens Studien zu Gruppen, die innerhalb dieser 
Schutzgebiete leben (3). 

Die Herausbildung von Resex als einer Kategorie für Naturschutzgebiete 
und als Teil nationalstaatlicher Umweltpolitik geht auf die Gewerkschaft der 
Kautschukzapfer*innen im Bundesstaat Acre in den 1980er Jahren zurück (vgl. 
3.1.1). Aus der Fülle an Literatur zur Genese von Resex stechen insbesondere zwei 
Anthropolog*innen heraus: Mary Allegretti und Mauro Almeida. Beide arbeiten 
seit den 1970er Jahren bis heute zu und mit Kautschukzapfer*innen aus Acre; 
ihre Arbeiten sind zu den wichtigsten Referenzen in der einschlägigen Literatur 
geworden.!é Allegretti steht der Bewegung der Kautschukzapfer*innen seit Ende 
der 1970er Jahre nahe. Sie war in den Aufbau lokaler Bildungsprojekte ebenso 
involviert, wie 1985 in die Organisation des ersten úberregionalen Treffens von 
Kautschukzapfer*innen aus ganz Brasilien, welches zur Gründung der eigenen 
Gewerkschaft führte (Shanley et al. 2018: 148ff.). In mehreren Artikeln argumen- 
tiert sie entschieden für die Implementierung von Reservas Extrativistas und hebt 
deren Potential als Strategie nachhaltiger ländlicher Entwicklung hervor. Wäh- 
rend politische Programme in Amazonien bis dato ausschließlich auf die Lösung 
externer Probleme konzentriert waren, kommen Resex direkt der lokalen Waldbe- 
völkerung zugute; darüber hinaus wirken sich die Zonen langfristig positiv auf den 
Walderhalt aus, da Extraktivist*innen nicht wie Siedler*innen und Farmer*innen 
auf die Urbarmachung von Böden angewiesen sind, die immer mit Entwaldung 
einhergeht, sondern ihren Lebensunterhalt in und durch intakte Waldgebiete 
sichern. So werden durch die Implementierung von Resex ökonomische und 
ökologische Ziele integriert, argumentiert Allegretti (1988, 1989, 1990, 1992). In 
späteren Arbeiten bewertet sie die Entstehung von Resex als Erfolg der Bewegung 
der Kautschukzapfer*innen und reflektiert die Besonderheiten der sozialen Be- 
wegung sowie die internen und externen Faktoren, die diesen Erfolg begünstigt 
haben (Allegretti 2002, 2008). Allegrettis Arbeiten sind meines Erachtens vor allem 
der wissenschaftliche Ausdruck ihres politischen Engagements zur Unterstützung 
der Kautschukzapfer*innen; ihre Einschätzung von Resex und deren Potentiale 
ebenso wie die Nacherzählung der Bewegung konnotieren beides ausschließlich 
positiv. Sie selbst sieht die Aufgabe ihres wissenschaftlichen Arbeitens in der 


16 Almeida hat zahlreiche Publikationen mit der Anthropologin Manuela Carneiro da Cunha 
veröffentlicht. Da deren einzelne Beiträge jedoch in erster Linie indigenen Themen gewid- 
met sind, führe ich sie hier nicht explizit auf. 

17 Die einzige Ausnahme bildet ein Artikel von 2018, auf den ich gleich zu sprechen komme. 
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Sichtbarmachung marginalisierter sozialer Realitäten und betont die Möglichkeit 
der Wissenschaft auf politische Agenden einzuwirken (ebd. 1990: 254)."? 

Neben Allegretti ist der Anthropologe Mauro Almeida seit seiner Doktorarbeit 
zu Kautschukzapfer*innen am Rio Alto Juruá in Acre in den politischen Emanzi- 
pationsprozess involviert (Almeida 1992). In derselben Region wurde 1990 die erste 
der brasilianischen Reservas Extrativistas, die Resex do Alto Jurua, demarkiert. Bis 
heute forscht und publiziert Almeida zu deren Bewohner”innen, beschreibt und 
dokumentiert Subsistenzpraktiken und traditionelles Wissen (Carneiro da Cun- 
ha/Almeida 20024) oder überträgt ontologische Fragen aus Studien des indigenen 
Amazoniens auf die Realität der Extraktivist*innen (Almeida 2013, 2017). In ande- 
ren Texten setzt er sich mit Resex im Allgemeinen, ihren sozio-politischen Aus- 
wirkungen und der Rolle der Kautschukzapfer*innen auseinander (Almeida 2002, 
2004; Carneiro da Cunha/Almeida 2000).'? Abgesehen von einer sehr positiven Be- 
wertung der ökologischen und ökonomischen Effekten von Resex (Ruiz-Pérez et al. 
2005) scheint seine Einschätzung dieser politischen Maßnahme zunehmend kri- 
tischer zu werden. Gemeinsam mit Roberto Rezende zeichnet Almeida 2013 his- 
torisch nach, wie mit zunehmenden gesetzlichen Normen die anfänglich zugesi- 
cherte Selbstverwaltung von Resex durch ihre Bewohner”innen kontinuierlich ein- 
geschränkt wurde (Almeida/Rezende 2013).2º Und so fällt auch eine weitere Eva- 


18 Andere Anthropolog*innen bewerten diesen Einfluss weniger positiv. Carneiro da Cunha und 
Almeida (2000: 327) führen das Narrativ der Kautschukzapfer*innen als umweltschützende 
Waldbevölkerung, das den ursprünglich auf landrechtliche Fragen gerichteten Kampf der 
Bewegung zu einem ökologischen transformierte, auf Allegrettis Initiative zurück. Mehr zu 
dieser Transformation und ihren Auswirkungen siehe Kap. 3.1.1. 

19  Setzte er sich zunächst mit den historischen Prozessen auseinander, in denen die Kautschuk- 
zapfer*innen zu »traditioneller Bevölkerung« und damit neuen politischen Subjekten gewor- 
den sind (Carneiro da Cunha/Almeida 2000) und reflektierte das Zusammenwirken lokaler 
und globaler Entwicklungen und Narrative (Almeida 2002), wanderte sein Interesse schließ- 
lich zur Frage, inwiefern die lokalen Handlungsmöglichkeiten durch hegemoniale Gefüge im 
Kontext globaler Diskurse um nachhaltige Entwicklung vereinnahmt worden sind. Er kommt 
zu dem Schluss, dass die Handlungsspielräume der lokalen Gruppen zwar minimal waren, 
dass sie in diesem Rahmen jedoch durchaus eigene Positionen durchsetzen konnten und 
demnach nicht ausschließlich von staatlicher Vereinnahmung der Lokalbevölkerung gespro- 
chen werden kann. Der Wunsch nach Autonomie wurde jedoch nicht Realität (ebd. 2004). 

20 Diese Normierung und stärkere Institutionalisierung rechtlich vorgegebener Instrumente 
und Organe hängt insbesondere mit dem Gesetz des SNUC (Sistema Nacional de Unida- 
des de Conservação da Natureza) von 2000 zusammen. Das Gesetz entwickelt ein »Natio- 
nales System zur Kategorisierung von Naturschutzgebieten«, in dessen Zuge z.B. die Ent- 
scheidungsgewalt in Resex in die Hände eines formalisierten Verwaltungsgremiums (Con- 
selho Deliberativo) gelegt wird; hier sind Delegierte der Lokalbevölkerung zwar präsent und 
stimmberechtigt, das Organ unterliegtjedoch der Führung der Naturschutzbehörde ICMBio. 
An die Stelle des lokal verhandelten Nutzungsplans ist der Managementplan getreten, ein 
technisches Dokument, für das die Bewohner“innen zwar konsultiert werden, das jedoch 


1. Einleitung 


luation von Resex sehr ambivalent aus (Almeida et al. 2018). Zwar bewerten die 
Autor“innen — unter ihnen auch die ansonsten versöhnlicher klingende Mary Alle- 
gretti — die Schutzgebiete im Hinblick auf deren ökologisches und landrechtliches 
Potential sehr positiv: Entwaldungsraten gehen nachweislich zurück, die ökono- 
mische Produktivität und das Einkommen der Haushalte steigt, Landrechte sind 
langfristig gesichert. Die Mitbestimmung der Gemeinden hingegen und damit ei- 
nes der ursprünglichen Ziele der Kautschukzapfer*innen ist nicht gewährleistet, 
machen die Autor*innen in sehr drastischen Worten deutlich (ebd.: 44f.). 

Wie erwähnt lässt sich meines Erachtens das Interesse von Allegretti und Al- 
meida entlang der eingangs skizzierten Themenbereiche - Entstehungsgeschich- 
te (1), Verwaltungsstrukturen und Mitbestimmung (2) sowie lokale Lebensrealitä- 
ten (3) - strukturieren. (1) Einerseits steht die außergewöhnliche Entstehungsge- 
schichte der Kategorie von Resex im Fokus, die maßgeblich auf den Druck mar- 
ginaler Landbevölkerung zurückgeht (Allegretti 2002, 2008; Almeida 2002, 2004). 
Hiermit setzt sich auch eine Reihe weiterer Autor*innen auseinander: Während ei- 
nige die Bewegung der Kautschukzapfer*innen ins Zentrum stellen und den Pro- 
zess der politischen Mobilisierung reflektieren (z.B. Cunha 2009; Gomes et al. 2012; 
Keck 1995; Schmink 2011; Schwartzman 1991; Shanley et al. 2018, 2011), widmen sich 
andere den zentralen Führungspersonen der Bewegung, allen voran Chico Mendes 
(z.B. Andrade de Paula/Simione da Silva 2008; Hecht 1989; Maybury-Lewis et al. 
2007; Porto-Goncalves 2009; Revkin 2004). Weitere Arbeiten zeichnen die Prozesse 
nach, die zur politischen Umsetzung der Forderungen geführt haben und in der 
Implementierung von Resex als Naturschutzgebieten resultierten (z.B. Brown/Ro- 
sendo 2000b; Costa, E. 2010; Cunha 2010; Fearnside 1989, 1992; Hecht 2007; Murrie- 
ta/Rueda 1995).” (2) Einen zweiten Themenschwerpunkt sehe ich in der kritischen 
Auseinandersetzung mit rechtlichen Rahmenbedingungen, die lokale Mitbestim- 
mung heute weitgehend unterbinden (z.B. Almeida/Rezende 2013; Almeida et al. 
2018). Diese Einschätzung teilen Autor*innen diverser Disziplinen. Während ei- 
nige radikalere Kritik äußern, die mangelnde Partizipation als Ergebnis strategi- 
schen, staatlichen Handelns interpretieren (z.B. Braga Silveira 2008; Cunha/Lou- 
reiro 2009; Rezende/Postigo 2013; Völler 2017) und vor dem Hintergrund internatio- 
naler Politiken und Akteurskonstellationen reflektieren (z.B. Cunha/Loureiro 2012), 
suchen andere (weitgehend innerhalb der staatlich vorgegebenen Strukturen) nach 
konkreten Lösungsansätzen (z.B. Alves de Lima et al. 2016; Silva/Simonian 2015; 


ausschließlich durch Fachpersonal erstellt wird. So ist im Zuge der Integration von Resex in 
Umweltschutzpolitik und den damit einhergehenden neuen Maßstäben für Nachhaltigkeit 
und Schutz von Biodiversität die Autonomie der Bevölkerung in den Hintergrund getreten; 
vgl. 3.1; 3.2. 

21 Siehe Susanne Hecht (2007) und Patricia Shanley et al. (2011) für eine gendersensible Be- 
trachtung und einen Fokus auf die Rolle von Frauen in der Bewegung. 


27 


28 


Curupira und Kohlenstoff 


Villas-Bôas et al. 2018). Andere Studien stellen mit kritischem Blick aber in ers- 
ter Linie deskriptivem Anspruch die Dynamiken innerhalb der gemeinsamen Ver- 
waltung dar (z.B. Almeida/Pantoja 2004; Luna 2004): Karine Narahara (2014) bei- 
spielswiese skizziert den schwindenden Einfluss der Lokalbevölkerung, ähnlich wie 
Almeida und Rezende (2013), in Verbindung mit den Gesetzesänderungen zu Ver- 
waltungsstrukturen und deren Instrumenten, betrachtet dann jedoch die Prozesse 
der konkreten Ausgestaltung dieser Verwaltungsinstrumente am empirischen Bei- 
spiel der Resex Arapixi im Bundesstaat Amazonas. Hierdurch werden weitere Fa- 
cetten und Ambivalenzen in der praktischen Umsetzung der Instrumente ebenso 
sichtbar wie die nicht unbedeutende Rolle, die den Bewohner”innen trotz der re- 
striktiven Rahmenbedingungen zukommt. Auch Katrina Brown und Sergio Rosen- 
do (2000) nehmen in ihrer Institutionenanalyse einen Blick hinter die strukturel- 
len Rahmenbedingungen der Verwaltung vor und skizzieren die vielfältigen Allian- 
zen zwischen den beteiligten Interessengruppen, die maßgeblich für ein Funktio- 
nieren des Managements in den Verwaltungsgremien von Resex sind. (3) Neben der 
Auseinandersetzung mit Geschichte und Entstehung von Resex, sowie einer kriti- 
schen Evaluation partizipativer Prozesse, richtet sich drittens das wissenschaftli- 
che Interesse, und insbesondere das anthropologischer Studien, auf die Bewoh- 
ner“innen innerhalb der Schutzgebiete. Wichtigste Referenz aus diesem Bereich 
ist die Enciclopedia da Floresta (Carneiro da Cunha/Almeida 20024), in der zahlrei- 
che Autor*innen die unterschiedlichen Lebensbereiche der Menschen am Oberen 
Rio Juruá beleuchten. Auch die Auseinandersetzung mit Caboclo-Gemeinschaften 
in Amazonien findet teilweise innerhalb von Resex statt und wird so Teil des Lite- 
raturkorpus (z.B. Adams et al. 2009; Nugent/Harris 2004).”” Gemeinsam ist diesen 
Studien, dass sie vornehmlich an Beobachtungen lokaler Sozialstruktur, Identität 
und politischer Organisation, Formen des Wirtschaftens sowie Religion und Kos- 
mologie interessiert sind — Reservas Extrativistas bilden hier einen administrativ- 
politischen Rahmen der ethnographischen Kontexte, sind jedoch selbst nicht Teil 
des Forschungsgegenstandes (Almeida et al. 2016; Guimaräes Vieira 2012; Pantoja 
etal. 2011). 

Meine Einteilung in drei größere Themenbereiche ist dem Versuch geschul- 
det, dem umfangreichen Korpus an Forschungsliteratur eine Struktur zu geben, 


22 Cabocloals wissenschaftliche Kategorie bezeichnet die zumeist kleinbäuerliche Landbevölke- 
rung Amazoniens in Abgrenzung zu anderen Minderheiten (Indigene oder Quilombolas) so- 
wie neuen Siedler*innen. Aus dem kolonialen Kontext ist der Kategorie eine negative Konno- 
tation erhalten geblieben, und sie wird außerhalb der Wissenschaft meist pejorativ und als 
Fremdbezeichnung genutzt (Harris 1998; Lima 1999; Nugent 1993; Nugent/Harris 2004; Ro- 
drigues 2006). Beide Aspekte sind mir in meinem Forschungsfeld begegnet und auch wenn 
die nicht-indigenen Bewohner*innen der Resex Tapajös-Arapiuns in diese Kategorie einge- 
ordnet werden könnten, bezeichneten sie sich selbst vielmehr als Flussanwohner*innen (Ri- 
beirinhos) oder Extraktivist*innen. 


1. Einleitung 


innerhalb derer ich nun meine Ethnographie einordnen kann.” Mit Blick auf den 
gesamten Forschungsstand halte ich insbesondere die ambivalente Bewertung von 
Resex für auffallend, wie sie sich auch in den Arbeiten Allegrettis und Almeidas ab- 
bildet: Einerseits werden Resex als ökologisch nachhaltige und innovative Politik 
zur Integration von Umweltschutz und ländlicher Entwicklung betrachtet; ande- 
rerseits wird betont, dass ihr sozialer Anspruch auf Integration der Lokalbevölke- 
rung durch die strukturellen Rahmenbedingungen gemeindebasierter Verwaltung 
kontinuierlich erschwert oder verhindert wird. Eine Spannung, die sich meines Er- 
achtens nicht auflösen lässt und deren Ambivalenz auch in meinem Forschungs- 
feld regelmäßig zutage trat. Die kritischen Analysen der strukturellen Rahmen- 
bedingungen (2) haben meine eigene Beschäftigung inspiriert und es finden sich 
zahlreiche Beispiele in meinen empirischen Daten, die diese tendenziell negativen 
Schlussfolgerungen untermauern.”* Gleichwohl stehen in meiner Untersuchung 
weniger die Strukturen gemeindebasierter Verwaltung im Zentrum als vielmehr 
die Akteur*innen, die innerhalb und mit diesen Strukturen agieren. Denn obwohl 
Partizipation in der Praxis auf kleine Bereiche beschränkt bleibt, verfügen die Be- 
teiligten über Handlungsmacht und entwickeln vielfältige Strategien zur Durch- 
setzung ihrer Interessen. Daher möchte ich mich in meiner Auseinandersetzung 
weder ausschließlich auf Resex und ihre Strukturen (2), noch ausschließlich auf die 
diversen lokalen Lebensbereiche (3) konzentrieren; mein Ziel ist es vielmehr, ähn- 
lich wie Narahara (2014), Brown und Rosendo (20002), Luna (2004) oder Moraes de 
Andrade und Silva (2019), beide Dimensionen in ihrer Wechselwirkung zu begrei- 
fen und auf die sich entfaltenden Dynamiken lokaler Lebensrealitäten im Kontext 
von Umweltschutzpolitik zu blicken. 


1.2.2 Politische Ontologie 


Die Politische Ontologie versteht sich als dritte Phase und Weiterentwicklung der 
Politischen Ökologie und fügt dieser die Sensibilität für ontologische Unterschied- 
lichkeiten hinzu (Blaser/Escobar 2016); auch wenn diese Einordnung sehr treffend 
ist, werde ich die Politische Ontologie an dieser Stelle in der Ontologischen An- 
thropologie verorten, da sie dort ihre theoretischen Grundannahmen bezieht. On- 
tologische Anthropologie verstehe ich in Anlehnung an Eduardo Kohn als ethno- 
graphische Untersuchungen von Realitäten, die interessiert sind an »what we learn 
about the world and the human through the ways in which humans engage with 
the world« (Kohn 2015: 313). Während dies im engeren Sinne Studien Amazonischer 
Anthropologie umfasst, integriert Kohn unter einen weiten Begriff Ontologischer 


23 Es sei gleichwohl angemerkt, dass es auch vereinzelte Studien gibt, die mehr als eines der 
drei Themen berühren. 
24 Siehe hierzu insbesondere Kap. 3.2.3 und 4.2.1. 
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Anthropologie auch Untersuchungen weiterer Disziplinen und Forschungsbereiche 
wie beispielsweise aus den Science and Technologie Studies (STS) (ebd.: 315ff.). Ich 
orientiere mich in meiner Auseinandersetzung an diesem erweiterten Verständnis, 
da es für die Grundkonzepte der Politischen Ontologie passender erscheint, sind 
doch beispielsweise im Ontologiebegriff nach Mario Blaser (2013a, 2013b) eben- 
falls Erkenntnisse und Herangehensweise aus Amazonischer Anthropologie und 
STS integriert (vgl. 2.1.1). Der mittlerweile enorm umfangreiche Literaturkorpus 
zu Ontologischer Anthropologie ist weder in Gänze zu erfassen noch einheitlich 
zu strukturieren (Kohn 2015: 312). Die hier gewählte Darstellung soll daher nicht 
als Überblick verstanden werden, sondern vielmehr Schlaglichter auf zentrale The- 
menbereiche und Zusammenhänge werfen.” 

Ob die Ontologische Anthropologie im Sinne einer Ontologischen Wende einen 
Paradigmenwechsel markiert oder vielmehr als Zuspitzung bestehender anthro- 
pologischer Erkenntnisinteressen zu verstehen ist, wird nach wie vor diskutiert 
(Aspers 2015; Holbraad/Pedersen 2018: 6ff.). Außer Frage jedoch steht, dass in den 
letzten drei Jahrzehnten eine Hinwendung zur Ontologie — »a turn to ontology« 
(Holbraad/Pedersen 2018: 8) - in den Sozialwissenschaften zu verzeichnen ist. Über 
Disziplingrenzen hinweg interessieren sich Forschungsliteratur für das Sein; dies 
jedoch nicht auf der Suche nach einer universell gültigen Seinsordnung, sondern in 
der Annahme, dass diese different sind. Einerseits, weil es viele und unterschied- 
liche Seinsordnungen gibt, wie insbesondere die Amazonische Anthropologie am 
Beispiel indigener Realitäten aufzuzeigen begann; andererseits, weil ontologische 
Ordnungen selbst fragmentiert sind und unterschiedliche Seinsweisen integrie- 
ren, wie insbesondere Ansätze der STS verdeutlichen. 

Wichtige Beiträge zur Herausbildung der Ontologischen Anthropologie aus 
dem amazonischen Kontext stellen die Arbeiten zu Perspektivismus von Tä- 
nia Stolze Lima (1996) und Eduardo Viveiros de Castro (1996, 2017) dar. Unter 
Perspektivismus fassen die Autor“innen die multinaturalistische Seinsordnung 
amerindianischer Realitäten, die sich von multikulturalistischen Konzeptionen 


25 Für Darstellungen von Genealogie und Charakteristika Ontologischer Anthropologie siehe 
neben Kohn (2015) beispielsweise Pablo Heywood (2017) oder Martin Holbraad und Mor- 
ten Pedersen (2018); für einen Fokus auf ontologische Untersuchungen der Amazonischen 
Anthropologie vergleiche z.B. Luiz Costa und Carlos Fausto (2010) sowie Ernst Halbmayer 
(2012b); für STS siehe Susanne Bauer et al. (2017) oder Stefan Beck et al. (2012). Ich verzichte 
im Sinne der weiten Definition Ontologischer Anthropologie an dieser Stelle auf eine klare 
Trennung zwischen Arbeiten in Anlehnung an Amazonische Anthropologie und STS, eine sol- 
che kann jedoch durchaus sinnvoll sein. Vergleiche Holbraad und Pedersen (2018) sowie Ma- 
risol de la Cadena et al. (2015) für Erörterungen von Grenzen und Beziehungen. Während ich 
die Literatur entlang von Themengebieten vorstelle, wäre auch eine Strukturierung entlang 
regionaler Kontexte (vgl. Halbmayer 2012a) oder Herangehensweisen (z.B. strukturalistisch 
vs. phänomenologisch) möglich (vgl. Ärhem 2016). 
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des Westens fundamental unterscheidet und diese so in ihrem Universalitätsan- 
spruch in Frage stellt.2° Ebenso zählt Philippe Descola (1992, 2005) mit seinen 
Arbeiten zur Symbolischen Ökologie und seinen Klassifikationsschemata zur 
Einteilung von Ontologien in Animismus, Naturalismus, Totemismus und Analo- 
gismus zu den zentralen Referenzen Amazonischer Anthropologie. Ihnen gemein 
ist die Annahme ontologischer Pluralität — also die Annahme, dass wir nicht 
von einer universell gültigen, allumfassenden ontologischen Ordnung ausgehen 
können, sondern dass in indigenen Kosmologien und Realitäten alternative Seins- 
ordnungen zum Ausdruck kommen. Diese gilt es in ihrer Existenz und ihren 
differenten Seinsprinzipien ernst zu nehmen und gleichwertig neben der westlich 
normalisierten, naturalistischen Ordnung zu begreifen.” Einen Blick auf diese 
naturalistische, bzw. moderne Ontologie und deren Verfassung wirft Bruno Latour 
(1993). Einen weiteren Entstehungshintergrund Ontologischer Anthropologie und 
heutigen Forschungsstrang bilden Arbeiten aus dem Bereich der Science and Tech- 
nology Studies. Ursprünglich ausgehend von den Laborstudien (Kuhn 2012 [1962]) 
und methodisch-analytisch geprägt durch die (Post-)Akteur-Netzwerk-Theorie 
(Callon/Latour 1992; Latour 2005; Law/Hassard 1990) liegt ihr Forschungsinteresse 
auf den vielfältigen Realisierungen von Welt im Rahmen von Technik oder in 
Prozessen der Wissenskonstruktion (z.B. Haraway 1988; Latour/Woolgar 2008 
[1979]; Law/Mol 2002). In diesem Rahmen werden zum Beispiel die multiplen 
Seinsweisen untersucht, die in spezifischen Praktiken hervorgebracht werden 
(z.B. Mol/Port 2015; Woolgar/Lezaun 2013). Gemeinsam ist den aufgeführten Posi- 
tionen, dass sie auf Basis empirischer Studien argumentieren, dass bisher gängige 
analytische Klassifikation, wie beispielsweise eine dualistische Kategorisierung 
von Natur und Kultur, nicht universell und immer Anwendung finden können. 
Eine Vielzahl an Studien schließt sich diesen Grundannahmen an und nähert 
sich mit einem ähnlichen Blickwinkel und der Annahme ontologischer Unterschie- 
de diversen Themenbereichen in ganz unterschiedlichen regionalen Kontexten: in 
Ethnographien zu indigenen Gruppen werden weitere Beispiele für animistische 
Ordnungen beschrieben (z.B. Ärhem 1999; Ärhem/Sprenger 2016; Harvey 2006; In- 
gold 2006; Pedersen 2001) und auf Basis von ethnographischen Beobachtungen 
die theoretischen Klassifikationsschemata von Descola ausdifferenziert (z.B. Bird- 


26 Andere Ausgangspunkte können in der Anthropologie Melanesiens verortet werden, insbe- 
sondere in den Arbeiten von Marylin Strathern (1980) und Roy Wagner (1991). 

27 Davon ausgehend wird häufig von pluralen Welten gesprochen, die zwar partiell verbunden 
(Strathern 1991), aber doch als alteritär zu begreifen sind und sich wechselseitig ko-konsti- 
tuieren (Cadena 2015: 3ff.). Dass diese jedoch nicht vollkommen inkompatibel sind, sondern 
vielmehr auch Prinzipien anderer ontologischer Ordnungen integrieren können, veranschau- 
licht u.a. Halbmayer (2012). 
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David 1999; Halbmayer 20124, 2020)®. Andere Studien rekonzeptionalisieren Ma- 
terialität oder materielle Kultur (z.B. Henare et al. 2007; Miller 2005) und loten 
in diesem Zusammenhang auch Veränderungen in Personenkonzepten aus (z.B. 
Astor-Aguilera/Harvey 2019; Santos-Granero 2013).”? Die komplexen Beziehungs- 
weisen und Interaktionsformen zwischen menschlichen Akteur“innen und Tieren 
(z.B. Haraway 2007; Raffles 2011), Pflanzen (z.B. Calkins 2019; Rival 1998b), Pilzen 
und Mikroben (z.B. Tsing 2015) sowie weiteren anders-als-menschlichen Wesen 
(z.B. Espirito Santo/Blanes 2014b) werden beschrieben und theoretisiert; gleichzei- 
tig stellen sie einen empirischen Zugang zum Verständnis von differenten Seins- 
ordnungen (z.B. Kohn 2007), bzw. multiplen Seinsweisen dar (z.B. Law/Lien 2013). 
Weiterhin werden die Perspektiven Ontologischer Anthropologie in die Beschäf- 
tigung mit Klimawandel (z.B. Burman 2017; Goldman et al. 2018; Lippert 2013), 
Gesundheitssystemen und Medizin (z.B. Bonelli 2015; Mol 2002) oder divergie- 
rende Wissenssysteme (z.B. Verran 2002) übertragen. Letztendlich sind Untersu- 
chungsgegenständen keine Grenzen gesetzt (Holbraad/Pedersen 2018: 8). Im Hin- 
blick auf methodologische Implikationen einer Hinwendung zu Ontologie sollen 
Verfahren der Multi-Species Ethnography (vgl. Kirsey/Helmreich 2010) oder Ontogra- 
phy (z.B. Holbraad 2009a, 2009b; Lynch 2013) den theoretischen Erkenntnissen im 
Forschungsprozess Rechnung tragen und diese in entsprechender Forschungsme- 
thodik abbilden.?° 

In diesem Szenario Ontologischer Anthropologie hat sich in den vergange- 
nen zehn Jahren die Politische Ontologie herausgebildet. Sie teilt die Grundan- 
nahme multipler Ontologien, ist jedoch nicht in erster Linie an der Deskription 
ontologischer Seinszusammenhänge interessiert als vielmehr an den machtvollen 
Prozessen und Dynamiken, die durch diese ontologischen Unterschiede entstehen 
und sich zwischen relationaler und moderner Ontologie ergeben. Der Forschungs- 
ansatz geht auf die Arbeiten und gemeinsamen Diskussionen von Mario Blaser 
(2009a, 2009b, 2013a, 2013b), Marisol de la Cadena (2010, 2015) und Arturo Escobar 
(2017, 2018) zurück. Auf Entwicklungsgeschichte und zentrale Konzepte gehe ich in 
Kapitel 2 detailliert ein, an dieser Stelle werde ich stattdessen Studien vorstellen, 
die auf die Ansätze Politischer Ontologie zurückgreifen. Dies sind zunächst Bei- 
träge, die sich dem Ansatz auf theoretischer Ebene zuwenden und sein Potential 
für eine kritische Politische Ökologie ausloten (Bormpoudakis 2019; Goldman et al. 


28 Siehe hierzu auch die weiteren Beiträge im Dossier zu Debating animism, perspectivism and the 
construction of ontologies (Halbmayer 2012b). 

29 Mit diesem Bereich beschäftigt sich das Feld des Neuen Materialismus, siehe z.B. Karen 
Barad (2007) oder Jane Bennett (2010) für prominente Beispiele. 

30 Zu kritischen Perspektiven auf die Ontologische Anthropologie siehe z.B. David Graeber 
(2015), Lucas Bessire und David Bond (2014), Henrik Vigh und David Sausdal (2014) sowie 
Zoe Todd (2016). 
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2018). Andere Autor*innen übertragen die Thesen der Politischen Ontologie in Geo- 
graphie (Jackson 2014), Bildungswissenschaften (Fünez-Flores/Phillion 2019) oder 
Internationale Beziehungen (Blaney/Tickner 2017) und formulieren auf ihrer Basis 
Vorschläge zu einer Dekolonialisierung der Disziplinen. Wieder andere analysie- 
ren mit der Politischen Ontologie eigene Fallbeispiele. Da dies auch mein Anliegen 
ist, werfe ich auf letztere Gruppe einen detaillierteren Blick. 

Valentina Bonifacio (2013a, b) und Marcos Glauser (2018) nutzen die Politische 
Ontologie zur Analyse von Konflikten zwischen indigenen Gruppen und diver- 
sen nicht-indigenen Akteur*innen im Gran Chaco in Paraguay. Bonifacio arbei- 
tet mit dem Forschungsansatz die Unterschiede in Konzeptionen des Politischen 
bei den Maskoy und ihren nicht-indigenen Interaktionspartner*innen an Beispie- 
len von Landkonflikten (Bonifacio 2013b) und Programmen der Entwicklungszu- 
sammenarbeit (ebd. 2013a) heraus. Glauser stellt mit den Konzepten der Politi- 
sche Ontologie die spezifischen Kosmographien und moralischen Logiken diverser 
Akteursgruppen dar (indigene Angaité, Staat, nicht-indigene Viehziichter*innen, 
NRO und Missionar*innen). Er argumentiert, dass die Konflikte im Zuge einer 
kontinuierlichen Verkleinerung des Indigenen Territoriums seit den 1990er Jah- 
ren auch als ontologische Konflikte zu verstehen sind, die ihren Ausgangspunkt 
in den divergenten Kosmographien der Beteiligten nehmen. Beiden Autor*innen 
dient die Politische Ontologie, um es in die Worte Bonifacios (2013b: 386) zu fas- 
sen, als »perspective that frames the tension between indigenous peoples and non- 
indigenous institutions in terms of conflicting or multiple ontologies«. 

Eine Reihe weiterer Artikel stellt die Politische Ontologie in den Kontext von 
Umweltschutz und betrachtet insbesondere Projekte, in denen die Lokalbevölke- 
rung (formal gesehen) Mitspracherechte genießt (z.B. Gombay 2014; Großmann 
2018; Petitpas/Bonacic 2019; Revilla-Minaya 2019; Theriault 2017).?! Sie verdeutli- 
chen, dass unterschiedliche Schutzstrategien ebenso wie Unterschiede im Umwelt- 
wissen nicht zuletzt Ausdruck differenter Seinsordnungen sind und in divergen- 
ten Konzepten von Besitz und Nutzung resultieren.** Hierbei stehen sich letzt- 
endlich zwei Wissenssysteme gegenüber: das auf alltagspraktischen Erfahrungen 
basierende lokale Wissen der Bewohner*innen von Schutzgebieten auf der einen 
und das durch wissenschaftliche Methoden generierte Wissen von Akteur*innen 
des staatlichen Umweltschutzes auf der anderen Seite. Diese stehen in einem Un- 
gleichverhältnis zugunsten der letztgenannten Wissensform, welcher mehr Wahr- 


31 Dies soll nicht ausschließen, dass sich auch in diesen Studien Staat und indigene Bevölke- 
rung gegenüberstehen können, und dass die Autor*innen die Politische Ontologie wie Glau- 
ser (2018) und Bonifacio (2013a, 2013b) nutzen, um diese Machtverhältnisse aufzuzeigen, 
siehe hierzu z.B. Nicole Gombay (2014). 

32 Damit schließen die Texte sehr unmittelbar an Blaser (2009b) an, der mit dem Beispiel des 
nachhaltigen Jagdprogramms bei den Yshiro ein sehr ähnliches Szenario der partizipativen 
Verhandlung von Umweltschutz analysiert. 
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heitsanspruch zukommt. Dies kann die Hegemonie wissenschaftlichen Wissens 
stützen (Petitpas/Bonacic 2019), hegemoniale Verhältnisse zwischen Staat und Lo- 
kalbevölkerung legitimieren (Gombay 2014), aber auch zu einem Scheitern von Pro- 
jekten führen (Großmann 2018).?? 

Diesen Artikeln ist die Politische Ontologie hilfreiches Analysewerkzeug, eine 
kritische Weiterentwicklung ist nicht Ziel der Studien. In dieser Hinsicht unter- 
scheidet sich die Arbeit von Caissa Revilla-Minaya (2019) von den zuvor genann- 
ten. Die Autorin analysiert Konflikte im Kontext eines Nationalparks in Peru, der 
gemeinsam durch die lokal ansässige indigene Gruppe der Matsigenka und zustän- 
dige Behörden verwaltet wird. Mithilfe der Politischen Ontologie zeigt sie, dass es 
sich hierbei auch um ontologische Konflikte zwischen differenten Umwelten han- 
delt. In dieser Hinsicht passt ihre Perspektive gut zu den oben aufgeführten Ar- 
tikeln. Allerdings vermisst Revilla-Minaya, ähnlich wie ich, die theoretische Mög- 
lichkeit, die ontologische Fragmentierung und Heterogenität lokaler Lebenssitua- 
tionen in eine politisch-ontologische Analyse integrieren zu können. Sie löst dieses 
Problem, indem sie den Begriff der emergent ontologies einführt und die Realisierung 
von Welten auf Ebenen unterschiedlicher Abstraktion verortet. Auf jeder dieser 
Ebenen - von einer intraindividuellen, über eine individuelle bis hin zu einer des 
Kollektivs - kommt es zur Realisierung von Welten, die ontologische Unterschie- 
de implizieren können. Trotz dieser Unterschiede auf der intra- und individuellen 
Ebene gibt es jedoch einen gewissen kollektiven Konsens innerhalb sozialer Grup- 
pen. Die anderen Ebenen anerkennend, arbeitet Revilla-Minaya diesen Konsens 
an verschiedenen Beispielen heraus und betont so die Differenz von Umwelten der 
Matsigenka und staatlicher Behörden, die Auslöser von Konflikten im Nationalpark 
sind. 

In diesem Korpus an Literatur, welcher die Politische Ontologie rezipiert und 
sich mit dieser Herangehensweise empirischen Fallbeispielen nähert, verorte ich 
auch meine Arbeit. Der Kontext meines Fallbeispiels ähnelt dabei den zuletzt ge- 
nannten Studien: es handelt sich bei der Resex Tapajös-Arapiuns ebenfalls um ein 
Schutzgebiet, in dem die Integration der Lokalbevölkerung in die Verwaltung maß- 
geblich ist. So treten in diesem Kontext Akteur*innen unterschiedlichster Hinter- 
gründe miteinander in Kontakt und Aushandlung, wobei durchaus Differenzen in 
ontologischer Hinsicht eine Rolle spielen können. Wie Revilla-Minaya fehlt mir 
in den bisherigen Anwendungsbeispielen politisch-ontologischer Analyse jedoch 
die Möglichkeit, mit der Vielfalt alltäglicher Praktiken theoretisch umzugehen. 
Revilla-Minaya begegnet dieser Problematik durch eine Differenzierung zwischen 


33 Außerhalb dieser skizzierten Themenbereiche halte ich Anders Burman (2017) für nennens- 
wert, der den Gedanken der ontologisch bedingten Unterschiede in Wissenssystemen in den 
Kontext von Klimagerechtigkeit stellt, die notwendigerweise auch kognitive Gerechtigkeit 
impliziert und damit auch ontologische Alterität bedenken muss. 
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der Realisierung von Seinszusammenhängen auf intra-individueller, individueller 
und kollektiver Ebene. Ich werde in meiner Analyse einen alternativen Weg wählen 
und über eine praxistheoretische Vorgehensweise versuchen, die alltäglich Kom- 
plexität stärker in eine politisch-ontologische Analyse zu intergieren. 


1.2.3 Beitrag dieser Studie 


Vor dem Hintergrund der resümierten Forschungsliteratur sehe ich den Beitrag 
meiner Ethnographie in zweierlei Hinsicht. Einerseits wirft meine Auseinander- 
setzung einen fundierten Blick auf die Lebenssituation in der Resex Tapajös- 
Arapiuns und nimmt dabei sowohl die strukturellen Rahmenbedingungen durch 
die Verwaltung des Schutzgebietes als auch den lokalen Umgang mit diesen in 
den Blick. Bisher setzen sich zwar eine Reihe wissenschaftlicher Studien mit die- 
sem Schutzgebiet auseinander, anthropologische Beiträge fehlen hierbei jedoch. 
Der Fokus dieser Literatur liegt zudem vorwiegend auf Inventarisierungen von 
Spezies, sozioökonomischen Analysen von Lieferketten sowie der Untersuchung 
einzelner Nutzungspraktiken und deren ökologischen Effekten. So vermag meine 
Studie sowohl in ihrer anthropologischen Herangehensweise und Perspektive 
als auch ihrer spezifischen Themenstellung die Forschungsliteratur zur Resex 
Tapajös-Arapiuns zu bereichern. 

In theoretischer Hinsicht liegt der Beitrag in einer ethnographisch inspirierten, 
kritischen Reflexion des politisch-ontologischen Theorierahmens und konzeptio- 
nellen Vorschlägen für eine praxistheoretische Auslegung der Politischen Ontolo- 
gie. Eine solche Herangehensweise kann die Vielfältigkeit alltäglicher Praktiken in 
ihrer ontologischen Pluralität analytisch mit einbeziehen und auch in Kontexten 
diffuser Identitäten und Zugehörigkeiten Anwendung finden. 


1.3 Methodik und Forschungsfeld 


Den Kern dieses Buches bilden qualitative Daten, die ich während meiner ethno- 
graphischen Feldforschungen zwischen 2013 und 2018 erhoben habe. Im Rahmen 
von vier Forschungsaufenthalten verbrachte ich insgesamt 20 Monate in der Re- 
gion des Unteren Tapajös. Im Folgenden skizziere ich zunächst Forschungspro- 
zess und Methodik und führe dabei in die drei Subfelder meiner Forschung - das 
Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns und die Gemeinden Atrocal und 
Nova Canaä - ein (1.3.1). Der Beschreibung des Vorgehens füge ich eine kritische 
Reflexion meiner eigenen Position und Rolle im Forschungsfeld hinzu (1.3.2). 
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1.3.1 Forschungsprozess, Methodik und Subfelder 


Mein Interesse an der Resex Tapajös-Arapiuns geht auf zwei erste Feldforschungs- 
aufenthalte 2013 und 2014 zurück, die ich als wissenschaftliche Mitarbeiterin in ei- 
nem DFG-geförderten Forschungsprojekt zu Regenwaldzerstörung in Amazonien 
durchgeführt habe.*4 In diesem Rahmen kam ich erstmals in Kontakt mit wich- 
tigen Akteur*innen des Schutzgebietes, konnte erste Reisen in Gemeinden unter- 
nehmen und an Sitzungen des Verwaltungsgremiums teilnehmen. Im Nachhinein 
betrachtet - nachdem ich mich 2014 für eine Promotion entschieden hatte - kön- 
nen diese Aufenthalte als explorative Phase der Forschung erachtet werden. Nach- 
dem ich Forschungsfrage und Thema konkretisiert sowie organisatorische Hürden 
der Finanzierung und Antragstellung von Forschungsgenehmigungen?? bei bra- 
silianischen Behörden genommen hatte, brach ich im September 2015 erneut in 
die Region des Unteren Tapajös auf und begann eine einjährige ethnographische 
Feldforschung. In diesem Rahmen habe den größten Teil meiner Daten erhoben. 
Nach meiner Rückkehr nach Deutschland im September 2016 setzte ich parallel zu 
meiner Anstellung als wissenschaftliche Mitarbeiterin an der Universität Marburg 
meine bereits im Feld kontinuierlich durchgeführte Datenauswertung fort. In Vor- 
trägen und Lehrveranstaltungen konnte ich einzelne Themengebiete vertiefen und 
im Schreibprozess weiter reflektieren. In einem letzten 10-wöchigen Forschungs- 
aufenthalt von Juli bis September 2018 schloss ich offene Datenlücken und spiegelte 
erste Ergebnisse an Akteur*innen des Forschungsfeldes zurück. In formaler Hin- 
sicht kam der Forschungsprozess einerseits mit der Abgabe von Endberichten an 
die brasilianischen Behörden, andererseits mit der Fertigstellung dieser Ethnogra- 
phie an sein Ende. 

Nach dieser knappen Skizze meines Forschungsprozesses werde ich im Fol- 
genden auf Methodik und Subfelder meiner Forschung eingehen. Zunächst werfe 


34 Im Rahmen meiner Tätigkeit als wissenschaftliche Mitarbeiterin im DFG-geförderten For- 
schungsprojekt »Regenwaldabholzung in Regionen peripherer Staatlichkeit. Umweltbezie- 
hungen, Machtkonfigurationen und Handlungsstrategien lokaler Akteure in Amazonien«, 
angesiedelt an der Sozial- und Kulturanthropologie der Universität Marburg war ich von 01.- 
03.2013 und 09.2013-01.2014 auf Feldforschung am Unteren Tapajös. Weitere Forschungs- 
aufenthalte unternahm ich finanziert über ein Doktorand*innenstipendium des Deutschen 
Akademischen Austauschdienstes DAAD von 09.2015-08.2016; ein viertes Mal war ich mit fi- 
nanzieller Unterstützung der Marburg University Research Academy (MARA) von 07.-09.2018 
vor Ort. 

35 Konkret sind hierzu Anträge beim brasilianischen Wissenschaftsrat CNPq sowie der Natur- 
schutzbehörde ICMBio notwendig. Diese Anträge stellte ich gemeinsam mit meinem Koope- 
rationspartner Dr. Joäo Ricardo Vasconcellos Gama (Instituto de Biodiversidade e Florestas, 
Universität UFOPA Santarém) sowie Prof. Dr. Ernst Halbmayer (Sozial- und Kulturanthropo- 
logie, Universität Marburg), für deren Unterstützung ich mich hiermit nochmals herzlich be- 
danke. 
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ich einen Blick auf meine Erhebungsmethodik; da diese vor allem durch die Spe- 
zifika des jeweiligen Subfeldes beeinflusst war, führe ich anschließend kurz in die 
Besonderheiten von Atrocal, Nova Canaä und des Verwaltungsgremiums ein und 
vertiefe die methodische Ausgestaltung meiner Erhebung im jeweiligen Feld. In 
diesem Zuge skizziere ich außerdem Feldeinstiege und -ausstiege und begründe 
meine Fallauswahl. Im Anschluss daran stelle ich die analytischen Schritte meiner 
Auswertung dar. 


Datenerhebung 

Als zentrale Erhebungsmethoden dienten mir mit teilnehmenden Beobachtungen, 
informellen Gesprächen und Interviews die klassischen Methoden ethnologischer 
Disziplinen. Insbesondere für die Erhebung der nicht-verschriftlichten Normie- 
rungen von Subsistenz in den Gemeinden, aber auch für ein Verständnis der viel- 
fältigen Hierarchien und Gefüge im Verwaltungsgremium waren diese Erhebungs- 
methoden mit ihrer Offenheit und Flexibilität von großem Wert. Als sehr berei- 
chernd erwies sich, dass ich zahlreiche informelle Gespräche aufzeichnen konn- 
te. Weiterhin nutzte ich explizite Interviews zur Datenerhebung, wenn auch die 


r.36 Ich führte Interviews 


Grenze zu informellen Gesprächen mitunter fließend wa 
fast ausschließlich themenzentriert durch, teilweise orientierte ich mich an vor- 
her definierten Leitfragen. Wichtig war mir, mein Thema besprechen zu können, 
gleichzeitig jedoch genügend Offenheit für thematisches Abschweifen und die In- 
teressen meiner Gesprächspartner*innen zuzulassen (Schlehe 2008: 79). Wie offen 
diese Form der Interviews gestaltet war, schwankte daher abhängig der jeweiligen 
Interaktion. Die Beobachtungen protokollierte ich vor Ort handschriftlich in mei- 
nen Feldheften; Gesprächsverläufe, wenn nicht aufgezeichnet, skizzierte ich dort 
nach. Zurück in meiner Unterkunft in Santarém (und damit über Zugang zu Strom 
und Laptop verfügend) tippte ich die Feldnotizen ab und transkribierte die Audio- 
aufnahmen von Gesprächen und Interviews, sodass mir heute alle meine Daten in 
schriftlicher Form digital vorliegen. 

Inspiriert durch das Projekt Nova Cartografia Social da Amazônia?” versuchte 
ich überdies, gemeinsam mit kleinen Gruppen von Bewohner”innen Landkar- 
ten zu zeichnen, um auf diese Weise den Wandel von Landbesitzverhältnissen 
aufschlüsseln und weitere Gesprächsthemen erschließen zu können. Auch wenn 
mir durchaus an der eigenen Darstellung der Bewohner*innen und ihrer Sicht 
auf ihre Umgebung gelegen war, verstehe ich diese Karten weniger als mental 


36 Zur Unterscheidung zwischen informellen Gesprächen und expliziten Interviews orientiere 
ich mich an Breidenstein et al. (2013: 80). 

37 Das Projekt kartographiert in partizipativen Verfahren die Länder von lokalen Gemeinschaf- 
ten in Amazonien. In Atrocal und den Nachbargemeinden wurden in diesem Zuge Karten zur 
Demarkierung des Indigenen Territoriums Terra dos Encantados erstellt (Wagner 2017). 
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maps, wie sie beispielsweise die kognitive Anthropologie nutzt, denn vielmehr als 
Anregung und materiellen Ausgangspunkt von Gesprächen im Sinne narrativer 
Raumkarten (Helfferich 2014). Die Methodik gelang allerdings nur zum Teil, 
häufig hatte ich den Eindruck, dass Papier und Stifte eine gewisse Verunsicherung 
hervorriefen, was ich über die Zeichnung in den sandigen Boden zu umgehen 
versuchte. Auch wenn mir so die Landkarten nicht erhalten blieben, ergaben 
sich immerhin aufschlussreiche Diskussionen zwischen den Anwesenden und es 
gelang mir historische und aktuelle Landbesitzverhältnisse und Anbauflächen zu 
identifizieren. 

Weiterhin basiert mein Datenkorpus auf Dokumenten, die im Kontext der 
Subsistenz in der Resex Tapajös-Arapiuns von Relevanz sind: dies sind zualler- 
erst das Nutzungsabkommen und der daran geknüpfte Managementplan der 
Resex Tapajös-Arapiuns; darüber hinaus Gesetzestexte wie das Nationale System 
zur Kategorisierung von Naturschutzgebieten (Sistema Nacional de Unidades 
de Conservacäo, SNUC), in dem die Auflagen für brasilianische Schutzgebiete 
geregelt sind; Protokolle von Gremiumssitzungen und Erhebungen zur sozioöko- 
nomischen Situation lokal tätiger NRO. In den Archiven der Landreformbehörde 
INCRA recherchierte ich zudem Akten zu historischen Landbesitzverhältnissen. 

Auf den folgenden Seiten führe ich in die drei Subfelder meiner Erhebung ein, 
um aufjeweilige Besonderheiten und damit zusammenhängende methodologische 
Implikationen hinzuweisen. 


Das Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns 

Das Verwaltungsgremium setzt sich aus momentan 538 Delegierten zusammen; 
unter ihnen Vertreter*innen der Bewohner*innen des Schutzgebietes sowie Ab- 
geordnete von zivilgesellschaftlichen und staatlichen Institutionen. Den Vorsitz 
hat ein Angestellter der Naturschutzbehörde ICMBio inne, zweiter Vorsitzender 
ist der Präsident des Dachverbandes Tapajoara, die als Interessenvertretung der 
Bewohner*innen fungiert.”? Das Gremium ist der Ort zur kollektiven Entschei- 
dungsfindung und damit relevantes Feld, wenn es um ein Verständnis der admi- 
nistrativen Prozesse in der Resex Tapajös-Arapiuns aber auch der Aushandlung 
rechtlicher Auflagen zur Subsistenz geht. Dieses Subfeld meiner Forschung besteht 
vorwiegend in den ordentlichen und außerordentlichen Sitzungen, die mindes- 
tens dreimal jährlich stattfinden. Sie werden in der Regel über einen Zeitraum von 
zwei Tagen in (wechselnden) Räumlichkeiten in Santarem oder, einmal jährlich, 


38 Inden letzten Jahren hat sich das Gremium mit jeder Wahl kontinuierlich vergrößert. In der 
einleitenden Vignette der Sitzung im November 2013 bestand das Gremium noch aus ledig- 
lich 27 Sitzen. 

39 Eine detaillierte Beschreibung der Zusammensetzung und Funktionsweise dieses Gremiums, 
der wichtigen Institutionen wie Tapajoara ebenso wie der Verwaltungsinstrumente wie dem 
Nutzungsabkommen nehme ich in Kap. 3.2 vor. 
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innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns abgehalten. Eine Tagesordnung führt die 
Delegierten und zahlreichen nicht-stimmberechtigten Zuhörer*innen durch das 
inhaltliche Programm, das von regelmäßigen Kaffee- und Essenspausen unterbro- 
chen wird. Anders als die Gemeinden Atrocal und Nova Canaã ist dieses Subfeld 
meiner Forschung geographisch diffus: die Veranstaltungsorte der Sitzungen vari- 
ieren; die Delegierten reisen hierzu gezielt an, ihr Alltag jedoch findet andernorts 
statt. Dementsprechend waren vereinbarte Interviewtermine von großer Bedeu- 
tung, ebenso wie der Besuch weiterer Veranstaltungen wie beispielsweise die re- 
gelmäßigen Treffen des Dachverbandes Tapajoara. 

Ansonsten erfolgte die Datenerhebung in erster Linie über teilnehmende Be- 
obachtungen, während der ich Sitzungsverlauf, Abstimmungsverfahren, Themen 
und Diskussionen dokumentierte. Meine vor allem beobachtende Position als Be- 
sucherin des Gremiums wurde in einzelnen Momenten durchbrochen, in denen 
ich kurzfristig meine Rolle wechseln konnte - als spontan eingesetzte Moderation 
einer Arbeitsgruppe oder in dem Moment, als mich mein Sitznachbar und Dele- 
gierter des Gremiums im Zuge einer sehr umstrittenen Abstimmung plötzlich nach 
meiner persönlichen Einschätzung fragte. Auf diese Weise gewann ich kurze Ein- 
blicke in mögliche Problematiken, wie sie sich aus Sicht derer darstellen können, 
die moderieren und unter Zeitdruck zu einer Entscheidung kommen müssen oder 
die an einer Abstimmung teilnehmen mit dem Gefühl, die Konsequenzen nicht 
ausreichend abschätzen zu können. Die zahlreichen Kaffee- und Essenspausen, 
manchmal auch gemeinsame Anreisen zu den Treffen, boten darüber hinaus gute 
Gelegenheiten, mit einzelnen oder Gruppen von Delegierten ins Gespräch zu gehen 
und Punkte aus den Sitzungen zu erörtern und zu reflektieren. 

Einstieg in dieses Feld fand ich bereits 2013, als ich auf Einladung der Vorsit- 
zenden von ICMBio und Tapajoara erstmalig an einer Sitzung teilnehmen durfte. 
Da die Treffen öffentlich sind, sind grundsätzlich auch externe Besucher*innen an- 
wesend, sodass meine Teilnahme weniger auffallend war als meine Präsenz in den 
Gemeinden. Der hohe Zeitdruck im Verwaltungsgremium erforderte eine Konzen- 
tration auf das Tagesgeschäft und ließ keinen Zeitraum für eine Präsentation mei- 
ner Ergebnisse zu. So bestand mein Feldausstieg hier in der persönlichen Verab- 
schiedung von den mir bekannten Delegierten sowie den beiden Vorsitzenden von 
ICMBio und Tapajoara. Erste Ergebnisse übergab ich bei meiner Rückkehr 2018 in 
Form der schriftlichen Abschlussberichte, in denen ich meine Forschung auf por- 
tugiesisch für die brasilianischen Behörden zusammengefasst hatte. Zudem lud 
ich zu zwei Vorträgen in die Universität UFOPA in Santarem ein; eine Initiative, 
die explizit begrüßt wurde, zu der jedoch niemand der Beteiligten des Gremiums 
erschien. 
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Die Gemeinde Atrocal 

Die mittelgroße Gemeinde mit ihren circa 40 Haushalten liegt an der nördlichen 
Grenze der Resex Tapajós-Arapiuns und schlângelt sich am Ufer des Rio Arapiuns 
entlang (vgl. Abb. 2). Der Fluss öffnet sich dort in drei große Seitenarme, die Seen 
genannt werden und die Gemeinde in vier Ortsviertel unterteilt. Mucureru, Atro- 
cal*° und Surumunä liegen an jeweils gleichnamigen Seen, Porto Alegre liegt im 
Bereich des Auenwaldes Igapö*' im Landesinneren. Die Viertel sind untereinander 
über Waldwege oder über den Fluss mit dem Boot zu erreichen. Die Haushalte der 
vier Ortsteile sind teilweise über nahe Verwandtschaftsverhältnisse, noch häufiger 
jedoch über religiöse Zugehörigkeit miteinander verbunden - während sich die 
Bewohner*innen aus Mucureru und Porto Alegre vorwiegend zum evangelikalen 
Glauben bekennen, frequentieren die Bewohner*innen von Atrocal und Surumunä 
die katholische Kirche. Geographisches Zentrum und Ortskern mit der wichtigs- 
ten Infrastruktur wie Schule und Versammlungsgebäude bildet das Viertel Atrocal. 
Über Linienboote ist Santarém täglich in etwa sechs Stunden zu erreichen; dies 
bietet den Bewohner*innen der Gemeinde eine relativ gute Anbindung und führt 
unter anderem dazu, dass der Nahrungsmittelbedarf neben Erträgen aus Subsis- 
tenzwirtschaft über Einkäufe in der Stadt gesichert wird. Einkaufsläden gibt es in 
Atrocal nicht. 

Die heutigen Bewohner*innen stammen größtenteils aus der Region des Un- 
teren Tapajös; viele sind Nachfahren von einigen wenigen Familien, die etwas wei- 
ter im Landesinneren siedelten (Stoll 2016b). Tonscherben und Schwarzerde lassen 
auf ältere Besiedelung insbesondere an den Landzungen schließen; nach Aussage 
der Bewohner”innen wohnten hier indigene Gruppen, die jedoch vor dem Ein- 
treffen der heutigen Familien verschwunden waren und zu denen kein Verwandt- 
schaftsverhältnis besteht. Die Gemeinde Atrocal selbst hat sich erst im Jahre 2000 
als solche zusammengeschlossen und einen eigenen Gemeindeverband gegründet, 
zuvor gehörten die Haushalte zu Säo Francisco auf der gegenüberliegenden Seite 
des Rio Arapiuns. Seitdem sich die Gemeinde 2015 als indigen definiert, besteht 
neben dem Gemeindeverband auch ein Indigener Rat; die Mitglieder überschnei- 
den sich größtenteils und die beiden Organisationsformen teilen unterschiedliche 
Zuständigkeitsbereiche unter sich auf. Bei meiner Rückkehr 2018 war der Ortsteil 


40 Das zentrale Ortsviertel Atrocal wurde namensgebend für die ganze Gemeinde. Eine Unter- 
scheidung in Viertel und Gemeinde ist lediglich an dieser Stelle des Textes relevant; ansons- 
ten beziehe ich mich, sofern nicht anders gekennzeichnet, mit Atrocal grundsätzlich auf die 
ganze Gemeinde. 

41 Als Igapé werden die Uberschwemmungswalder entlang von Schwarzwasserflüssen in Ama- 
zonien bezeichnet. Unterschieden werden sie von várzea, den Auengebieten der nahrstoffrei- 
chen Weißwasserflüsse, wie dem Amazonas. Die Überschwemmungsgebiete unterscheiden 
sich deutlich in ihrer Vegetation; gemeinsam ist ihnen, dass sie mehrere Monate im Jahr un- 
ter Wasser stehen (Weissenhofer/Huber 2006). 
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Mucureru im Begriff, sich von der Gemeinde Atrocal abzuspalten und eine eigene 
Gemeinde mit Gemeindeverband zu gründen. 

Nach Atrocal gelangte ich erstmals im Oktober 2015 auf einer Reise, die der 
Indigene Rat Tapajös-Arapiuns (Conselho Indigena Tapajös-Arapiuns, CITA) orga- 
nisiert hatte. In Gesprächen mit einigen Führungspersonen vor Ort signalisierten 
diese Offenheit in Bezug auf mein Forschungsvorhaben. Und so fragte ich bei der 
nächsten Gelegenheit die Vorsitzenden des Gemeindeverbandes persönlich um Er- 
laubnis an, die ich im Dezember 2015, nach deren Rücksprache mit den Mitglie- 
dern des Verbands, erhielt.4* Wie in allen drei Subfeldern meiner Forschung war 
auch in Atrocal teilnehmende Beobachtung grundlegende Erhebungsmethode. Für 
meinen Einstieg ins Feld allerdings waren zunächst explizite Interviews von be- 
sonderer Bedeutung — was eher den Erwartungen an mich denn meiner eigenen 
Entscheidung für diese Methodik geschuldet war. Mit dieser Form der Befragung 
schienen viele Gemeindemitglieder sehr vertraut und nach meiner Ankunft stand 
für sie außer Frage, dass meine Aufgabe darin bestehe, in jedem der Haushalte ein 
Interview zu führen. Auch wenn dies nicht meine Herangehensweise gewesen wä- 
re und mir diese Aufnahmen wenig Material zur Analyse liefern - für Einblicke in 
die Geographie des Ortes, Verwandtschaftsverhältnisse, aktuelle Gesprächsthemen 
und eine Ahnung von Konfliktlinien war dieses Verfahren optimal. Zugleich bot es 
die Möglichkeit, mit vielen Bewohner*innen in Kontakt zu treten. Nach dieser An- 
fangsphase jedoch widmete ich mich insbesondere teilnehmenden Beobachtungen 
und informellen Gesprächen im Alltag — bei meinen Gastgeber*innen, Besuchen 
bei Nachbar*innen, häufig aber auch während der Feldarbeit oder dem Schälen 
und Verarbeiten von Maniok, einer Tätigkeit, bei der über lange Zeiträume bei- 
sammengesessen wird. 

Deutlich bereichert wurde meine Untersuchung in Atrocal durch den häufigen 
Wechsel meiner Unterkunft. Zwar war ich überwiegend im Haus lokaler Autori- 
täten im Ortskern Atrocal untergebracht. Doch konnte ich regelmäßig auch für 
einige Tage weitere Familien in den anderen Ortsvierteln besuchen und insbeson- 
dere bei drei Familien im Viertel Porto Alegre habe ich über längere Zeiträume 
gewohnt. Diese Ortswechsel eröffneten mir wertvolle Einblicke in die Diversität 
familiärer Lebensrealitäten und die unterschiedlichen Dynamiken innerhalb der 
vier Ortsviertel von Atrocal. 


42 Diese bot sich bei einer weiteren Reise im November 2015, als ich eine NRO zu Treffen in 
mehreren Gemeinden am Rio Arapiuns begleitete. Aufgrund von weitgehend fehlendem Te- 
lefonanschluss sind solche Anfragen lediglich persönlich möglich und es kann dauern, bis 
sich eine geeignete Gelegenheit bietet. Dass ich auf den Linienbooten wohl ebenfalls Kon- 
taktpersonen hätte finden oder einen Brief hätte senden können, wurde mir erst viel später 
klar, als ich das Feld und seine Bewohner*innen besser kannte. 
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Das Ende meiner Erhebungen 2016 habe ich mit einer kleinen Fotoausstel- 
lung begangen. Um die Gemeinde an meinen Daten teilhaben zu lassen, die sie 
größtenteils sehr wenig interessierten, entschied ich mich, Bilder aus den ande- 
ren Gemeinden meiner Forschung zu zeigen und vom teilweise sehr unterschiedli- 
chen Alltag dort zu berichten. Die näher gelegene Gemeinde Nova Vista® kannten 
die meisten, nach Nova Canaä hingegen war noch niemand gefahren. Als Über- 
raschung ergänzten die Bewohner*innen meine Ausstellung durch ein Fest mit 
herzlichen Redebeiträgen, einer Live-Band und einem Bingo zugunsten des Ge- 
meindeverbandes. Zwei Jahre später, im August 2018, kehrte ich nochmals nach 
Atrocal zurück — dort konnte ich einige letzte Fragen erörtern und die in Portu- 
giesisch abgefassten Endberichte an lokale Autoritäten und die Präsidenten von 
Indigenem Rat und Gemeindeverband übergeben. Aus forschungsethischer Sicht 
ist diese Rückgabe von Ergebnissen als Teil des Feldausstieges nicht unerheblich; 
aus lokaler Sicht jedoch erschien mir ein anderer Punkt der zentrale zu sein: so be- 
tonten sehr viele der Bewohner*innen in Atrocal ihre Anerkennung darüber, dass 
ich wiedergekommen und nicht einfach für immer verschwunden sei. 


Die Gemeinde Nova Canaä 

Nova Canaä liegt am Rio Inambü, einem Fluss im Westen der Resex Tapajös- 
Arapiuns (vgl. Abb. 2). Mit circa 20 Haushalten ist der Ort verhältnismäßig klein. 
Als entlegenste aller Gemeinden des Schutzgebietes ist sie in zwei bis drei Tages- 
reisen mit dem Boot von Santarém aus erreichbar — abhängig vom Wasserstand 
in den Flüssen, der im Laufe des Jahres deutlich schwankt. Aus dieser abge- 
schiedenen geographischen Lage resultiert eine andere Situation ökonomischer 
Reproduktion als ich sie in Atrocal vorfand. Der Zugang zur städtischen Infra- 
struktur und dortigen Einkaufsmöglichkeiten ist sehr beschränkt,** gleichzeitig 
ist Nova Canaä die oberste Gemeinde am Flusslauf und der Wildbestand in den 
von Menschen weitgehend unbetretenen Waldgebieten divers und vergleichsweise 
hoch. Dementsprechend relevant ist die Jagd für die alltägliche Nahrungssiche- 
rung. In einem kleinen Laden im Ortskern können zudem Grundnahrungsmittel 
erworben werden. Weiterhin zeichnet sich Nova Canaã durch die Intensität von 
Holzwirtschaft aus, in die viele der männlichen Anwohner involviert sind. Hölzer 
werden, zu Brettern, Kanus oder Kunsthandwerk verarbeitet, sowohl innerhalb 
als auch außerhalb der Gemeinde kommerzialisiert. Viel relevanter als in Atro- 
cal ist damit monetärer Handel zwischen den Gemeindemitgliedern; dennoch 


43 Auch dort habe ich äquivalent zu Nova Canaã und Atrocal Daten erhoben, diese jedoch im 
Schreibprozess aus strategischen Gründen nicht integriert. Mehr dazu siehe unten. 

44 Trotzdem sei betont, dass die meisten Familien einmal monatlich nach Santarém fahren, um 
Einkäufe zu tätigen sowie Bankgeschäfte und andere organisatorische Angelegenheiten zu 
regeln. 
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koexistieren dazu — ebenfalls stärker ausgeprägt als in Atrocal — traditionelle 
Systeme des Teilens von Fleisch und Fisch mit benachbarten Haushalten sowie 
die Abwesenheit von privatem Landbesitz. Beides ist insgesamt für viele indigene 
Gruppen Amazoniens und nicht-indigene Jäger- und Sammlergemeinschaften 
typisch (vgl. 4.1.3). 

Die Haushalte von Nova Canaä sind über direkte Verwandtschaftsverhältnisse 
miteinander verbunden und befinden sich, anders als in Atrocal, fast ausschließlich 
in direkter Nähe zum Ortskern. Enge verwandtschaftliche Beziehungen bestehen 
überdies zur Nachbargemeinde Porto Rico. Beide Orte sind ausschließlich evange- 
likal, als indigen identifiziert sich in den beiden Orten niemand. Organisiert sind 
die Bewohner”innen seit vielen Jahren in einem informellen Gemeinderat. 

Seit 2012 versucht Nova Canaä gemeinsam mit der Naturschutzbehörde 
ICMBio ein nachhaltiges Holzprojekt zu implementieren um hierüber die weit- 
gehend illegalen Praktiken der Holznutzung zu legalisieren. Hierfür wurden die 
Gründung eines formalisierten Gemeindeverbandes und einer Kooperative zur 
Vermarktung notwendig. Aufgrund der geringen Einwohner*innenzahl und der li- 
mitierten Gemeindefläche von Nova Canaä wurden beide Institutionen schließlich 
gemeinsam mit der Nachbargemeinde Porto Rico gegründet. Dementsprechend 
sind die beiden Ortschaften heute nicht nur durch Verwandtschaftsbeziehun- 
gen (sowie regelmäßige Nachbarschaftsstreitigkeiten), sondern auch über ihr 
gemeinsames Holzprojekt eng miteinander verknüpft. Auch wenn mein Unter- 
suchungsfokus auf Nova Canaä lag, wurde daher auch Porto Rico zu einem Teil 
dieses Subfeldes. 

Anders als in Atrocal stammen die Vorfahren der heutigen Bewohner“innen 
von Nova Canaä nicht aus der Region des Unteren Tapajös. In der ersten Hälfte 
des 20. Jahrhunderts sind sie aus anderen Landesteilen Brasiliens in das Gebiet 
migriert. Damals befand sich oberhalb der heutigen Gemeinde eine Fabrik zur Ex- 
traktion von Ölen; zudem versprach der Fellhandel gutes Geld. Von den vielen Zu- 
gezogenen jedoch verließ der größte Teil die Region nach wenigen Jahrzehnten 
wieder. Ein Ehepaar aber blieb und siedelte in der Nahe des heutigen Nova Canaã; 
jetzt sind es deren Kinder und Enkel*innen, die den Ort bewohnen. é 

Die Gemeinde Nova Canaä kannte ich bereits durch einen Besuch im Januar 
2014, als ich eine NRO bei ihrer Arbeit vor Ort begleitete. Zudem sind viele Be- 
wohner“innen sehr regelmäßig bei den Sitzungen des Verwaltungsgremiums als 
Zuhörer*innen anwesend, sodass ich mit einigen bereits persönlich bekannt war. 


45 Diese Darstellung geht auf die Berichte von Bewohner*innen zurück; schriftliche Dokumen- 
te der lokalen Historie existieren nicht. Spannend erscheinen mir in der oralen Geschichte 
die vielen Bezüge zu größeren Zusammenhängen brasilianischer Geschichte, beispielswei- 
se zu den starken Migrationsbewegungen nach Amazonien, insbesondere aus dem ärmeren 
Nordosten zu Beginn des 20. Jahrhunderts (vgl. Allegretti 1990: 254). 
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Dementsprechend fiel es mir in Nova Canaã logistisch leichter, die formelle Einver- 
ständniserklärung des Gemeindeverbandes einzuholen und den Zeitpunkt für eine 
erste Reise zu vereinbaren. Da der Weg nur zum Teil mit dem Linienboot zurückge- 
legt werden kann, war ich für die Reise auf die Mitnahme durch Bewohner*innen 
angewiesen. Gemeinsam mit etwa 20 Passagieren aus Nova Canaä fuhr ich im April 
2016 erstmals an den Rio Inambü. So fand mein Feldeinstieg in die Gemeinde im 
Grunde bereits auf dem Boot statt und die zwei Tagesreisen auf beengtem Raum 
waren optimal für zahlreiche Gespräche und ein erstes Kennenlernen. 

Wie in Atrocal basierte meine Erhebung auch hier auf teilnehmenden Beobach- 
tungen und Gesprächen im Alltag, beim Maniokschälen und bei der Feldarbeit. Mit 
meiner Gastgeberin, die als Lehrerin an der Schule in Porto Rico unterrichtet, fuhr 
ich zudem regelmäßig in die Nachbargemeinde und führte auch dort Gespräche. 
In Nova Canaä war ich ausschließlich in zwei Haushalten untergebracht: Im Haus 
der Besitzer*innen des kleinen Ladens sowie zeitweise in einem eigenen Haushalt, 
den ich mir mit einer der Lehrerinnen teilte. Auch in diesem Fall implizierte der 
interne Ortswechsel großes Datenpotential, denn in gewisser Weise veränderte er 
meine Rolle in der Gemeinde und als eigener Haushalt wurde ich beispielswei- 
se in die Systeme des Teilens von Fleisch integriert. Direkt auf meine Methodik 
wirkte sich zudem die geographische Struktur von Nova Canaä aus. Anders als in 
Atrocal war ich hier im Ortskern und damit im Zentrum des Geschehens unterge- 
bracht. Während ich in Atrocal also häufig unterwegs war, um Bewohner*innen der 
Gemeinde begegnen zu können, spielten sich in Nova Canaã große Teile der For- 
schung vor dem Haus oder im benachbarten Maniokmehlhaus ab. Das vorläufige 
Ende meiner Forschung beging ich auch hier mit einer Ausstellung, die allerdings 
wenig besucht war. Bei meiner Rückkehr in die Region 2018 übergab ich ebenfalls 
meine Endberichte an lokale Autoritäten. 


Fallauswahl 

Dass das Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns wichtiger Ort mei- 
ner Erhebung sein würde, stand bereits zu Beginn der Forschung außer Frage; 
schließlich wurde dort das Nutzungsabkommen ausgearbeitet, das Ausgangspunkt 
meiner ethnographischen Betrachtung ist. Darüber hinaus galt es, Gemeinden zu 
identifizieren, um die dortigen Nutzungspraktiken und deren Verregelung verglei- 
chend zu untersuchen - dies wäre im Grunde in jeder der über 70 Ortschaften des 
Schutzgebietes möglich gewesen. Um zu einer Auswahl zu gelangen, schränkte ich 
meinen Fokus zunächst auf die nordwestlich gelegenen Gemeinden an Rio Arapi- 
uns, Rio Marö und Rio Inambü ein und entschied mich gegen eine Forschung am 
Rio Tapajós, denn dessen Anwohner*innen kommt ohnehin bereits größere wis- 
senschaftliche Aufmerksamkeit zu. Aus pragmatischen Gründen verkleinerte ich 
anschließend den Fokus auf die Gemeinden, die ich durch Besuche bereits kannte 
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und entschied mich dann für drei Orte — Atrocal, Nova Canaã und Nova Vista — 
aufgrund von unterschiedlicher Größe und geographischer Lage. In allen drei Ge- 
meinden habe ich Nutzungspraktiken und die lokal wirkenden Normen zur Subsis- 
tenz untersucht. Im Schreibprozess allerdings verkleinerte ich meinen Blickwin- 
kel, integrierte Nova Vista nicht weiter und konnte dadurch den drei Subfeldern 
Atrocal, Nova Canaä und Verwaltungsgremium größere Aufmerksamkeit zukom- 
men lassen.*° Ein Vergleich von Atrocal und Nova Canaã erscheint mir aufgrund 
der markanten Unterschiede interessant: die Gemeinden unterscheiden sich nicht 
nur in Größe und geographischer Lage, darüber hinaus (und damit zusammen- 
hängend) auch hinsichtlich von Subsistenzpraktiken wie am Beispiel von Holznut- 
zung und Jagd sehr deutlich sichtbar. Ihre Besiedelungsgeschichten sind ebenso 
different wie ihre indigene, bzw. nicht-indigene Identität und lokale landrechtli- 
che Konzeptionen. 


Auswertung der Daten 

Im Gegensatz zur Darstellung der Datenerhebung bleiben Auswertungs- und Ana- 
lyseschritte in Ethnographien tendenziell unterbelichtet. Daher werde ich diesen 
Aspekten im Folgenden einige Absätze der Aufmerksamkeit schenken. Der Daten- 
korpus, dessen Auswertung die Grundlage der vorliegenden Ethnographie bildet, 
umfasste nach der Feldforschung insgesamt 65 Gesprächstranskripte, sieben digi- 
talisierte Feldnotizhefte sowie eine Reihe relevanter Dokumente von Sitzungspro- 
tokollen über den Managementplan bis hin zu Archivdokumenten. Erste Schrit- 
te meiner Analyse hatten durch das regelmäßige Abtippen meiner handschriftli- 
chen Feldnotizen bereits in Santarém stattgefunden. Hierbei fielen erste Zusam- 
menhänge auf, die ich in Memos notierte. Diese Ergebnisse flossen in den jeweils 
nächsten Aufenthalt in den Subfeldern ein, entwickelten die Erhebung kontinuier- 
lich weiter und konkretisierten Forschungsfragen und -themen. 


46 Nova Vista ist mit etwa 70 Haushalten eine der größeren Gemeinden in der Resex Tapajós- 
Arapiuns und verfügt mit mehreren Bars, kleinen Läden sowie einem Gesundheitsposten 
über eine relativ gut ausgebaute Infrastruktur. Seit dem Beginn der 2000er Jahre ist hier die 
Mehrheit indigen, was lange zu offenen Konflikten mit der nicht-indigenen Minderheit ge- 
führt hat. Weiterhin interessant für eine Erhebung erschien mir die landrechtliche Situation: 
auf einer Hochebene befinden sich verhältnismäßig fruchtbare Böden; da die Fläche jedoch 
begrenzt ist, ist die Verteilung der Grundstücke mitunter Anlass zur Auseinandersetzung. 
Die Daten aus Nova Vista habe ich ebenfalls vollständig verschriftlicht und ausgewertet. Ein 
Vergleich wäre insofern spannend gewesen, als dass die normative Ordnung zur Subsistenz 
in einigen Punkten durchaus von den hier betrachteten Beispielen abweicht. Vier Subfelder 
— drei Gemeinden und das Verwaltungsgremium - in Vergleich zu setzen, hätte jedoch ent- 
weder den Rahmen einer Doktorarbeit deutlich überschritten oder dazu geführt, dass die 
Vergleiche sehr viel oberflächlicher ausgefallen wären. 
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Eine umfassende Auswertung nahm ich nach meiner Rückkehr nach Deutsch- 
land vor. Diese lässt sich grob in vier Schritte unterteilen. Zunächst nahm ich im 
Programm Atlas.ti eine offene Kodierung des gesamten Materialkorpus vor. Hier- 
bei ordnete ich jeweils die gesamten Dokumente, Transkripte und Feldnotizen so- 
fern möglich einem der drei Subfelder zu und vergab anschließend kleinteiliger 
eine Reihe von thematisch wie analytisch inspirierten Kodes. Diese bündelte ich 
anschließend in elf Kodefamilien. Atlas.ti war mir in der Organisierung und Struk- 
turierung meiner Daten eine Hilfe, die weiteren Schritte führte ich mit Zettel und 
Buntstiften durch und setzte die einzelnen Zitate und Textstellen durch Copy-Paste- 
Verfahren in Microsoft Word miteinander in Beziehungen. In einem zweiten Schritt 
wählte ich in Anlehnung an meine Fragestellungen relevante Kodes und Kodefami- 
lien aus und unterzog sie einer Re-Kodierung. Dabei differenzierte ich die Inhalte 
aus und splittete Kodes wo nötig weiter auf. Die auf diese Weise gruppierten In- 
halte setzte ich in einem dritten Schritt systematisch miteinander in Beziehung 
und arbeitete Bezüge und Unterschiede, Merkmale und Strukturen, Brüche und 
Ambivalenzen aus dem Material heraus. Auf dieser Basis begann ich als viertem 
Schritt mit der Formulierung des ethnographischen Kapitels zum Rechtspluralis- 
mus in der Resex Tapajös-Arapiuns und setzte mich von dort aus weiter mit dem 
Datenmaterial auseinander, indem ich abwechselnd neue Themengebiete erarbei- 
tete, Kodes re-kodierte, Erkenntnisse verschriftlichte und mit den theoretischen 
Grundlagen sowie den weiteren Kapiteln in Beziehung setzte. Mein sehr zirkulärer 
Schreibprozess ist daher nicht unerheblicher Teil meiner Analyse. Diese Zirkulari- 
tät hat zwar den Arbeitsprozess an diesem Text eher verlängert als verkürzt, scheint 
mir aber für den Erkenntnisgewinn von großer Bedeutung gewesen zu sein. 

In dieser Zirkularität mutet mein Verfahren wie das Vorgehen der Grounded 
Theory (Glaser/Strauss 1967) an, die auch meine Vorbereitungen auf die Feldfor- 
schung stark geprägt hat.4” Wie ethnographische Forschung zielt die Grounded 
Theory auf induktives Vorgehen und eine gegenstandsbezogene Theoriebildung 
ab, wenn auch das Interesse an emischem Verständnis weniger im Vordergrund 
steht. Wissenschaftliche Plausibilität versucht die Herangehensweise über eine 
Formalisierung und Vereinheitlichung der einzelnen Analyseschritte zu erlangen, 
die unabhängig des spezifischen Datenmaterials Anwendung finden sollen. Mit 
ihrer konkreten Methodologie bot mir die Grounded Theory in meiner Vorbereitung 
auf die Forschung das, was ich in der Literatur zu ethnographischem Forschen 
vermisste — eine klare Handlungsanleitung. Insbesondere für meine Zwischen- 
auswertungen im Feld war dies bereichernd. In Auseinandersetzung mit meinem 
Datenmaterial wurde mir jedoch das Potential ethnographischen Arbeitens und 


47 Inspiriert haben mich vor allem die Weiterentwicklungen poststrukturalistischer Ansätze, 
welche die Rolle der Forschenden expliziter reflektieren und in die Analyse integrieren (Char- 
maz 2006; Clarke/Keller 2012). 
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dessen wenig formalisierten Auswertungsmethoden zugunsten von flexiblem und 
offenem Vorgehen sehr deutlich. Eine Kodierung nach den verschiedenen Schrit- 
ten der Grounded Theory schien mir allein aufgrund des Umfangs meiner Daten 
nicht realisierbar, gleichzeitig schien mich dieses formalisierte Vorgehen von den 
wichtig scheinenden Aspekten wegzuführen. Und so wurde meine Analyse ebenso 
wie meine Erhebung letztendlich klassisch ethnographisch — durch das Material 
und das spezifische Forschungsfeld gelenkt (vgl. Breidenstein et al. 2013: 109ff.). 
Damit stellt diese Offenheit und, was Auswertungsmethoden betrifft, vielleicht 
auch Methodenarmut, insbesondere für Unerfahrene eine Hürde dar. Gleichzeitig 
ist sie doch sehr konsequent, denn wenn es im anthropologischen Sinne darum 
geht, lokale Perspektiven zu verstehen, sollte es spezifisches Forschungsfeld und 
Daten sein, die adäquate Analyseschritte einfordern. Nachvollziehbarkeit gilt es 
dabei nicht über Formalisierung zu gewinnen, sondern über eine Offenlegung der 
methodischen Vorgehensweise, wie ich es in diesem Abschnitt zu tun versucht 
habe. 

Abschließend zwei praktische Anmerkungen zum Text: Zur Anonymisierung 
habe ich häufig genannte Personen pseudonymisiert; weniger regelmäßig zitierte 
Akteur*innen bezeichne ich unter ihrer situativen Rolle, beispielsweise als Bewoh- 
ner*in, Delegierte im Verwaltungsgremium oder Gesprächspartner*in. Eine Ausnahme 
bilden Personen öffentlichen Lebens, die ich bei ihrem Klarnamen nenne. Da ich 
davon ausgehe, dass die Inhalte meiner Darstellung im lokalen Kontext des Unte- 
ren Tapajös für die Beteiligten unproblematisch und zudem die Gemeinden mei- 
ner Forschung vor Ort ohnehin leicht zu erfragen sind, habe ich auf eine Änderung 
der Ortsnamen verzichtet.*° Direkte Zitate sind im Original auf Portugiesisch. Ich 
habe sie ins Deutsche übersetzt und zum Verständnis geglättet, dabei jedoch ver- 
sucht, den Sprachduktus soweit wie möglich abzubilden. 


1.3.2 Zur eigenen Rolle im Forschungsprozess 


Ethnografische Feldforschungen zeichnen sich seit der Writing-Culture-Debate in 
den späten 1970er und 80er Jahren auch durch ihren Anspruch aus, sich mit der 
eigenen Forschungspraxis kritisch und reflexiv auseinander zu setzen. Diesen tei- 
lend, werde ich auf den folgenden Seiten meine Rolle in der Forschung sowie meine 
Position im Feld überdenken. 

Auf Seite drei im zweiten Band des Managementplans der Resex Tapajös- 
Arapiuns finden sich zwei Fotos (ICMBio 2014c: 3). Bei genauerem Hinsehen ist 
auf den Bildern mein dunkelblonder Haarschopf zu erkennen: mein Feldnotizbuch 


48 Etwaige Regelverstöße gegen das Nutzungsabkommen, die für involvierte Personen proble- 
matisch sein könnten, habe ich in diesen Text nicht aufgenommen. 
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auf dem Schoß sitze ich im Stuhlkreis zwischen den Delegierten des Verwaltungs- 
gremiums. Ein Anwesender hatte die Szene im Dezember 2013 abgelichtet, als 
eine kleine Arbeitsgruppe verschiedene Szenarien zur Implementierung der im 
Managementplan vorgesehenen Fórderprogramme diskutierte. Deutlicher kann 
die Verkniipfung von Forscherin und Forschungsfeld bildlich wohl nicht darge- 
stellt werden. Mit diesem Foto bin ich sichtbar Teil des Managementplans, dessen 
Nutzungsabkommen wiederum Ausgangspunkt und Thema meiner Forschung 
darstellt. 

»Ethnografie treiben ist ein Forschen mit dem Körper im Medium der Schrift«, 
beschreiben es Georg Breidenstein et al. (2013: 95) und so habe auch ich - mein 
Körper, meine Person, und meine spezifische Position innerhalb globaler Macht- 
verhältnisse - die Datenerhebung und Auswertung fundamental geprägt. Damit 
ist mein Text als situiertes Wissen im Sinne Donna Haraways (1988) zu lesen, als 
partial, verkörpert und lokal. Als weiße Frau Mitte 30, als Europäerin und Akade- 
mikerin, eröffneten sich mir in der Forschung bestimmte Möglichkeiten, während 
sich andere Zugänge verschlossen. Es sei schick, eine Deutsche da zu haben, ge- 
stand mir eine gleichaltrige Gesprächspartnerin in Nova Canaä einmal. Und auf 
diese offensichtliche europäische Fremdheit schiebe ich auch mein Privileg, die 
banalsten Dinge mehrfach erfragen zu dürfen und trotzdem geduldige Antworten 
zu erhalten. Als Frau wiederum war ich von sämtlichen Praktiken der Jagd voll- 
kommen ausgeschlossen, was die Erhebung von Subsistenzpraktiken maßgeblich 
beeinflusste und in einigen Bereichen deutlich erschwerte. Auch das Maß an Of- 
fenheit, mit der Interaktionspartner*innen begegneten, hängt sicherlich eng mit 
meiner Person und ihrer Einschätzung meiner Person zusammen - auch wenn 
ich diese Dimension nicht exakt abschätzen kann. Zudem nahm ich in den spe- 
zifischen Beziehungen zu den Forschungsteilnehmenden eine bestimmte Position 
ein, die immer auch durch globale Hierarchien einer postkolonialen Welt bestimmt 
war, in der nach wie vor koloniale Ungleichverhältnisse und Machtgefälle fortwir- 
ken. Mein deutscher Pass und mein Zugriff auf finanzielle Mittel, beides Grund- 
voraussetzungen für die Durchführung einer Erhebung in Brasilien, sind nur zwei 
der vielen Beispiele, an denen diese Ungleichverhältnisse zum Ausdruck kommen. 
Diese spezifische Position hat mir die Forschung erst möglich gemacht und vie- 
le Einstige erleichtert. Gleichzeitig hemmte mein permanent schlechtes Gewissen 
ob dieser Privilegien meine Souveränität im Feld; auch wenn ich dort häufig die 
Einzige war, die meine Anwesenheit nicht als sehr legitim empfand. So bin ich 
gleichermaßen Erhebende, Erhebungsinstrument und Teil des Feldes und überdies 
eingebunden in globale, strukturelle Gefüge, innerhalb derer ich den Menschen in 
der Resex Tapajös-Arapiuns begegnete. Diese Verhältnisse zu überdenken, kann 
helfen, meine Studie in ihrer Situativität zu kontextualisieren und zu begreifen. 
Die Hierarchieverhältnisse selbst können dadurch nicht relativiert werden und ei- 
ne solche kritische Überlegung darf meines Erachtens nicht dazu führen, im An- 
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schluss darüber zu schweigen. Im Gegenteil müssen sie umso mehr Gegenstand 
der Kritik und praktischer Veränderungsversuche bleiben, die auf eine strukturel- 
le Transformation globaler Hierarchien hinwirken. 

Insbesondere in solchen Kontexten struktureller Ungleichheit zwischen For- 
scherin und Feld, wie sie in der Sozial- und Kulturanthropologie gängig ist, sind 
Diskussionen über Forschungsethik von großer Wichtigkeit und werden seit Jah- 
ren geführt (vgl. Barker/Plemmons 2016; Caplan 2003). Aus diesen Debatten heraus 
werden Standards ethischer Forschungspraxis formuliert. Zeitgleich jedoch beto- 
nen Autor“innen, wie spezifisch und unterschiedlich die jeweiligen Anforderungen 
im konkreten Forschungskontext sein können und wie unmöglich die Formulie- 
rung fixer Richtlinien (Hahn et al. 2008). Ich deute meine oben skizzierten, tenden- 
ziell gescheiterten Versuche, meine Forschungsergebnisse an mein Forschungsfeld 
zurück zu spiegeln, als Beispiel für diese ethische Ambivalenz. Grundsätzlich halte 
ich es für unumgänglich, die gewonnenen Erkenntnisse zu teilen. Meine Initiative 
hierzu wurde vor Ort auch gutgeheißen und Einladungen zu Vorträgen und wei- 
teren Angeboten des Austauschs wurden explizit begrüßt; in Anspruch genommen 
wurden sie jedoch nicht und auch insgesamt stießen meine Daten im Feld nur sehr 
bedingt auf Interesse. Wichtig schien hier in erster Linie mein Signal, die Daten 
zu präsentieren; weniger wichtig waren Präsentation und Daten selbst. 

Ausgehend von meiner eigenen Forschungserfahrung würde ich daher unter- 
streichen, dass es wichtig ist, die grundlegenden, ethischen Standards zu berück- 
sichtigen; dabei jedoch mindestens genauso wichtig, im Feld offen und flexibel für 
die feldspezifischen Interessen und Bedürfnisse zu sein. Es gilt, im und mit dem 
Feld gemeinsam auszuloten, in welcher Form die Interaktionspartner*innen von 
der Forschung profitieren können (ebd.). Möglichkeiten hierzu sahen in meinem 
Fall ganz unterschiedlich aus. Zum einen konnte ich mich gerade aufgrund meiner 
Position als weiße Akademikerin strategisch nutzen lassen. Dass mich beispiels- 
weise der Indigene Rat Tapajös-Arapiuns CITA auf eine Reise zu indigenen Ge- 
meinden am Rio Arapiuns einlud, interpretiere ich nicht ausschließlich als freund- 
liche Geste; es eröffnete CITA auch die Möglichkeit, in offiziellen Berichten und 
Ansprachen von einer Informationsreise zu sprechen, »bei der sogar internatio- 
nale Anthropologinnen anwesend waren« (Feldnotizen 17.10.2015). Zum anderen 
veränderten sich im Laufe der Zeit meine Beziehungen zu den Bewohner*innen 
der Resex Tapajös-Arapiuns und es eröffneten sich Möglichkeiten des Austauschs, 
die ich für sehr wertvoll halte. Dabei wurde die Neugier auf die Lebensverhältnisse 
nach und nach zu einer wechselseitigen und nach einigen Monaten fand ich mich 
seltener als fragende Feldforscherin wieder. Weitaus häufiger wurde ich selbst zur 
Befragten, gab Auskunft über das Leben in Deutschland und Europa und disku- 
tierte über die vielfältigsten Themenbereiche von der Wasserqualität in deutschen 
Flüssen, über Texte von Kinderliedern und Abläufen von Gottesdiensten bis hin zu 
Verhütungsmethoden und dem EU-Austritt Großbritanniens. 
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Und dennoch: mich als Anthropologin mit meiner privilegierten Position in 
diesem Gefüge zu bewegen und zeitgleich brasilianische Kolleg*innen auf Feldfor- 
schung in Deutschland zu vermissen, erfüllt mich nach wie vor mit Unbehagen 
und so bleibt auch die Reflexion meiner Rolle in diesem Abschnitt unbefriedigend. 
Letztlich muss ich mir wohl einzugestehen, dass eine tatsächlich ethisch korrek- 
te Feldforschung innerhalb ethisch unkorrekter globaler Machtasymmetrien und 
Herrschaftsstrukturen eine Unmöglichkeit darstellt. Vor diesem Hintergrund gilt 
es umso mehr, das eigene Forschen in jedem seiner Schritte kritisch zu begleiten 
— sich davon jedoch nicht in die Stagnation treiben zu lassen. Denn auch ein in 
die Selbstreflexion zurückziehendes Nicht-Handeln, wie ich es zeitweise bei mir 
selbst, aber auch im Austausch mit Studierenden und anderen Doktorand*innen 
beobachtet habe, wird diese strukturellen Ungleichgewichte nicht verändern. Hier- 
zu braucht es vielmehr kontinuierliche, reflektierte Handlung. Handlung, die dann 
im Zweifelsfall den eigenen ethisch-moralischen Ansprüche auch zeitweise nicht 
gerecht wird. 


1.4 Gliederung und Argumentationsstruktur 


Dieses Buch ist insbesondere an der Auseinandersetzung mit zwei Fragestellungen 
interessiert. Dies ist einerseits die Frage nach den Konsequenzen, die sich aus der 
Verabschiedung des Nutzungsabkommens für die Gemeinden der Resex Tapajös- 
Arapiuns ergeben haben sowie nach potentiellen ontologischen Dimensionen und 
Differenzen, die in diesem Kontext von Bedeutung sind. In theoretischer Hinsicht 
ist dies andererseits die Frage nach Möglichkeiten einer konzeptionellen Ausgestal- 
tung der Politischen Ontologie, welche auch die Fragmentierung sozialer Kollektive 
und die Vielfalt alltäglicher Praktiken analytisch berücksichtigen kann. Die Ausein- 
andersetzung mit diesen Fragen setzte einen Erkenntnisprozess in Gang, der wohl 
am besten als zirkulär zu beschreiben ist - dies gilt sowohl im Hinblick auf die 
kontinuierliche, wechselseitige Beeinflussung von Empirie und Theorie, die durch 
wissenschaftliche Vorträge und Lehrveranstaltungen nochmals mit neuen Denk- 
anstöße unterfüttert wurde; als auch im Hinblick auf den Schreibprozess, der - 
selbst wichtiger Analyseschritt — nicht in der hier vorliegenden Kapitelreihenfolge 
vonstattenging. Die Gliederung dieses Textes bildet demnach nicht den Erkennt- 
nisprozess ab, sondern stellt die Ergebnisse in einer für die Fragestellungen und 
Argumentationslogik sinnvollen Abfolge dar. 

In diesem Sinne ist der Hauptteil in vier große Kapitel gegliedert: zunächst 
widme ich mich in jeweils einem Kapitel der Politischen Ontologie (2) sowie dem 
ethnographischen Kontext der Resex Tapajös-Arapiuns (3) und lege damit theo- 
retische und inhaltliche Grundlagen meiner Auseinandersetzung. Anschließend 
beleuchte ich die Konsequenzen des Nutzungsabkommens für lokale Realitäten, 
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indem ich mich vergleichend den Regelungen für Extraktivismus in den beiden 
Gemeinden Atrocal und Nova Canaä sowie im Nutzungsabkommen zuwende (4). 
Darauf aufbauend nehme ich die ontologischen Dimensionen in diesem Kontext 
aus Perspektive einer praxistheoretischen Politischen Ontologie in den Blick, re- 
flektiere das Anwendungspotential und konzeptionelle Handwerkszeug eines sol- 
chen Vorgehens (5). Jedes Kapitel endet mit einem Fazit, in dem ich die zentralen 
Ergebnisse resúmiere, kommentiere und reflektiere. Im Folgenden gehe ich noch- 
mals detaillierter auf die einzelnen Kapitel ein. 

In Kapitel 2 setze ich mich mit dem theoretischen Rahmen der Politischen 
Ontologie auseinander und entwickle konzeptionelle Grundlagen für eine praxis- 
theoretische Analyse. Da die Politische Ontologie bisher nicht umfassend als For- 
schungsansatz dargestellt ist, sondern im Rahmen der einzelnen Artikel und Arbei- 
ten von Blaser, Cadena und Escobar kontinuierlich weiterentwickelt und konzep- 
tionell ergänzt wird, widme ich den ersten Abschnitt einem Gesamtüberblick über 
den Forschungsansatz sowie über seine wichtigsten Thesen und Konzepte (2.1). Po- 
litisch-ontologische Analysen fokussieren bisher insbesondere auf die Brüche und 
hegemonialen Gefüge zwischen relationalen und modernen Seinsordnungen, wie 
sie am Beispiel indigener und nicht-indigener Welten zum Ausdruck kommen. 
Dabei werden aus strategischen Gründen die Brüche zwischen den Welten betont 
und interne Heterogenität verwischt. Um zu einer politisch-ontologischen Heran- 
gehensweise zu gelangen, welche diese Heterogenität analytisch integrieren kann, 
setze ich mich eingehend mit den Fallbeispielen und analytischen Schritten in den 
Studien von Blaser und Cadena auseinander. Ergebnisse dieser Auseinanderset- 
zung verweisen auf die Möglichkeiten, die eine praxistheoretische Ausgestaltung 
der Politischen Ontologie eröffnen kann (2.2). Um eine solche Analyse am Fall- 
beispiel der Resex Tapajös-Arapiuns durchzuführen, stelle ich abschließend kon- 
zeptionelles Handwerkszeug zusammen. Hierzu orientiere ich mich an Jonathan 
DeVore (2017) und dem Begriff der ontologischen Bekenntnisse, verknüpfe diesen mit 
dem Konzept der pluralen Ökologien nach Guido Sprenger und Kristina Großmann 
(2018) und erweitere es orientiert an Annemarie Mol (1999) um ontologische Konse- 
quenzen (2.3). 

Nachdem somit mein theoretischer Rahmen und meine analytische Herange- 
hensweise definiert sind, widme ich mich in Kapitel 3 dem ethnographischen Kon- 
text der Resex Tapajös-Arapiuns. In einem ersten Abschnitt beschäftige ich mich 
mit der Entstehung der Reservas Extrativistas als Kategorie brasilianischer Natur- 
schutzgebiete, die auf die politischen Forderungen nach gesicherten Landrechten 
der Kautschukzapfer*innen zurückgeht. Anschließend erzähle ich die Geschich- 
te der Resex Tapajös-Arapiuns nach und verorte das Schutzgebiet im Kontext der 
Region des Unteren Tapajös (3.1). Im Gegensatz zu den anderen Kategorien von 
Schutzgebieten im brasilianischen Umweltrecht zeichnen sich Reservas Extrativis- 
tas durch die besondere Einbindung der Lokalbevölkerung über Mehrebenenver- 
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waltung und ein gemeinsames Verwaltungsgremium aus. Am Beispiel der Resex 
Tapajós-Arapiuns stelle ich die zentralen Instanzen und Instrumente zur Verwal- 
tung dar und diskutiere (Un-)Möglichkeiten der Einbindung lokaler Stimmen (3.2). 
In der öffentlichen Wahrnehmung und lange Zeit auch innerhalb wissenschaftli- 
cher Diskurse bleibt die Bevölkerung des Amazonasgebietes häufig hinter den un- 
glaublichen Dimensionen der Biodiversität zurück; es scheint sich vor allem um 
ein riesiges Naturreservat, einen Kohlenstoffspeicher, die Lunge der Erde zu han- 
deln; weniger präsent sind die Bewohner”innen, die seit Jahrhunderten dort le- 
ben. Die Lebensumstände, Religionszugehörigkeiten, ethnischen Identitäten, po- 
litischen Vernetzungen sind jedoch innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns ebenso 
wie in der gesamten Amazonasregion äußerst divers. Diese Diversität werde ich an 
den Gemeinden des Schutzgebietes und den dortigen Lebensrealitäten verdeutli- 
chen (3.3). 

Auf den theoretischen und inhaltlichen Grundlagen aufbauend widmet sich 
Kapitel 4 dem ersten Teil meiner Fragestellung und untersucht die Konsequenzen 
des Nutzungsabkommens fiir Normierungen von Subsistenz in Gemeinden der 
Resex Tapajós-Arapiuns. An meinen ethnographischen Daten zeige ich auf, dass in 
den Gemeinden Atrocal und Nova Canaã parallel zum Nutzungsabkommen loka- 
le Normierungen fortbestehen. Diese lokalspezifischen Konglomerate an Normen 
und Regelungen zur Subsistenz fasse ich mit den Begriffen Regelkomplexe und nor- 
mative Ordnungen zusammen. Es hat sich demnach im Zuge der Ratifizierung des 
Nutzungsabkommens ein Rechtspluralismus entwickelt, in dessen Rahmen unter- 
schiedliche, sich jedoch auch überschneidende, normative Ordnungen koexistie- 
ren. Da die Regelkomplexe in den Gemeinden nicht schriftlich festgehalten sind, 
bedarf es der Analyse der konkreten Subsistenzpraktiken, um auf relevante Nor- 
men und Regelungen zu schließen. Diese arbeite ich exemplarisch an Atrocal und 
Nova Canaä heraus und setze sie mit den Paragraphen des Nutzungsabkommens in 
Vergleich. Ich konzentriere mich dabei zunächst auf Sammelwirtschaft, Jagd und 
Fischfang und abschließend auf Anbau, bzw. auf damit verknüpfte Landbesitz- 
verhältnisse (4.1). Dem inhaltlichen Vergleich schließe ich einen Blick auf formale 
Aspekte an und betrachte unter anderem die unterschiedlichen Aushandlungspro- 
zesse, die zur Genese der drei normativen Ordnungen geführt haben (4.2). Abgese- 
hen von deutlichen Unterschieden lassen sich auch Bereiche der Überschneidung 
zwischen den Regelkomplexen ausmachen. Die Hintergründe einer solchen Über- 
schneidung zeichne ich am Beispiel der Begrenzung von individuellen Nutzflächen 
auf 100 Hektar nach (4.3). 

In Kapitel 5 untersuche ich den Rechtspluralismus auf mögliche ontologische 
Differenzen. Ins Zentrum der Betrachtung stelle ich dabei vier Nicht-Menschen, 
die auf Subsistenzpraktiken und deren Verregelung einwirken und die ich dem- 
entsprechend als nicht-menschliche Wirkende bezeichne. Dies sind im Einzelnen 
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Curupira und Boto, zwei Encantados*? (5.1), APRAECA, der Gemeindeverband 
von Atrocal (5.2) und Kohlenstoff, der im Rahmen eines REDD+ Projektes die 
Regeln zur Nutzung deutlich beeinflussen könnte (5.3). Über die zuvor in Kapitel 
2 benannten theoretischen Konzepte der ontologischen Bekenntnisse, pluralen 
Ökologien und deren ontologischen Konsequenzen arbeite ich die Vielfalt ontolo- 
gischer Seinszusammenhänge in diesem Fallbeispiel heraus. Insbesondere meine 
Auseinandersetzung mit APRAECA führt zur Definition eines weiteren Begriffs 
— den kontextuellen Grundannahmen — der für eine praxistheoretische Politische 
Ontologie von Nutzen sein kann. In diesem Sinne widmet sich Kapitel 5 den 
weiteren Teilen meiner Fragestellungen, blickt aus praxistheoretischer Perspektive 
auf ontologische Dimensionen im Rechtspluralismus und lotet dabei Potentiale 
einer praxistheoretischen Politischen Ontologie und deren Konzepte aus. 

Im abschließenden Kapitel 6 ziehe ich ein Resümee, fasse die zentralen Ergeb- 
nisse im Hinblick auf die Fragestellungen meiner Studie zusammen und ende mit 
einem Ausblick in mögliche weitere Felder, in denen ähnliche Fragen und Perspek- 
tiven von Relevanz sein können. 


49 Als Encantados werden nicht-menschliche Wesen bezeichnet, die in Amazonien aber auch 
darüber hinaus in Flüssen, Bächen oder Waldgebieten anzutreffen sind. Auch oben genann- 
ter Pataui ist einer von ihnen. Für die Herausbildung meiner Forschungsfrage war Pataui sehr 
inspirierend; für die weitere Auseinandersetzung jedoch spielt er keine Rolle mehr. Für wei- 
tere Informationen zu diesem Encantado vgl. Vaz Filho (2010: 182ff.), zu Encantados insgesamt 
siehe Kap. 5.1. 
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2. Politische Ontologie 
Theoretische Rahmung und Bausteine 
einer praxistheoretischen Lesart 


Die Politische Ontologie geht im Sinne der Ontologischen Wende von einer Viel- 
zahl differenter Ontologien aus. Der Forschungsansatz blickt dabei insbesondere 
auf Momente, in denen deren Unterschiedlichkeit auffällt und in denen sichtbar 
wird, dass neben einer dominanten, modernen Ontologie eine relationale Alter- 
native besteht. Das Interesse liegt dabei weniger auf einer Beschreibung konkre- 
ter ontologischer Differenzen, als vielmehr auf dem Verständnis der hegemonia- 
len Prozesse, die im Zutagetreten von moderner und relationaler Seinsordnung in 
Gang kommen. 

Der Ansatz der Politischen Ontologie geht auf die Arbeiten und die gemein- 
samen Diskussionen dreier lateinamerikanischer Anthropolog*innen zurück: Ma- 
rio Blaser, Marisol de la Cadena und Arturo Escobar. Es handelt sich weniger um 
einen klar definierten theoretischen Rahmen, als vielmehr um ein im Entstehen 
begriffenes Projekt, das mit jedem Beitrag der drei Anthropolog*innen weiterge- 
dacht, ausdifferenziert und konzeptionell ergänzt wird. Trotz der Unterschiede in 
empirischen Beispielen und der etwas anders gelagerten Interessensschwerpunkte 
sind den verschiedenen Arbeiten einige grundlegende Aspekte gemein. In einem 
ersten Schritt fasse ich diese gemeinsamen theoretischen Perspektiven zusammen 
und biete einen ersten Überblick über den Forschungsansatz (2.1). In ihrem Fo- 
kus auf das Gegenüber von relationaler und moderner Ontologie kann die Politi- 
sche Ontologie die heterogenen und flexiblen Gefüge in meinem Fallbeispiel nur 
schwer greifen. Ausgehend von Kritikpunkten in einschlägiger Literatur werde ich 
mich daher den spezifischen analytischen Vorgehensweisen von Blaser und Ca- 
dena widmen, um einen Vorschlag für eine praxistheoretische Herangehensweise 
an Politische Ontologie herauszuarbeiten (2.2). Für eine solche orientiere ich mich 
am Begriff der ontologischen Bekenntnisse von Jonathan DeVore (2017) und den 
pluralen Ökologien nach Guido Sprenger und Kristina Großmann (2018). Diesen 
füge ich, inspiriert durch die praxeographische Herangehensweise von Annemarie 
Mol (1999, 2002), das Konzept der ontologischen Konsequenzen hinzu (2.3). In An- 
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lehnung an die Politische Ontologie ist auch meine Ethnographie als Praktik der 
Welterzeugung zu verstehen; in diesem Sinne ist es mein Anliegen, ein Bild zu 
zeichnen, dass auch ontologische Differenzen im Zusammenhang mit den hetero- 
genen Praktiken der Akteur*innen im Feld integriert (2.4). 


2.1 »When Worlds Meet« - Grundgedanken Politischer Ontologie 


»Wenn sich Welten begegnen« - unter diesen Titel stellt Blaser (o. A.) seine For- 
schungsvorhaben und benennt damit den Fokus empirischer Studien Politischer 
Ontologie. Eine solche Begegnung findet in seinem wohl prominentesten empi- 
rischen Fall in einem Nationalpark in der Region des Gran Chaco in Paraguay 
statt. Hier haben sich die indigene Lokalbevölkerung der Yshiro mit der Parkdi- 
rektion und einer internationalen Entwicklungsorganisation auf ein nachhaltiges 
Jagdprogramm verständigt, welches verbindliche Auflagen zur Jagd definiert. Trotz 
der gemeinsamen Ausarbeitung der Auflagen kommt es kurz nach Lancierung des 
Programms zum Konflikt und den indigenen Beteiligten wurden von Seiten der 
Parkdirektion Regelbrüche vorgeworfen. Der Konflikt ist Blaser folgend allerdings 
nicht als Disput über spezifische Nutzungsrechte, sondern vielmehr als Resultat 
der Begegnung unterschiedlicher Welten zu interpretieren. Diese Welten sind on- 
tologisch different konstituiert und erfordern daher unterschiedliche Strategien 
zur Gewährleistung einer nachhaltigen Nutzung von Wild (Blaser 2009b, 2010: 
209ff.). Auch in Cadenas Werk finden sich Beispiele für solche ontologischen Miss- 
verständnisse. Oft rezipiert wird ihre Beschreibung einer Demonstration gegen 
ein geplantes Minenprojekt am Ausangate in Peru. Um das Projekt zu verhindern 
fanden sich im Dezember 2006 unterschiedliche Akteursgruppen zusammen und 
brachten ihren Unmut gegenüber der Planung zum Ausdruck. Dabei divergierten 
die Kritikpunkte jedoch: während Cadena die lokalen Wirtschaftspraktiken und 
die Landschaft durch den Tagebau am Berg Ausangate in Gefahr sieht, fürchten 
ihre indigenen Forschungspartner die gefährlichen Auswirkungen für die Anwoh- 
ner“innen, sollte sich das Erdwesen! Ausangate durch das Minenprojekt bedroht 
fühlen. Und so handelt es sich auch in diesem Beispiel um die Begegnung zweier 
Welten; ihrer eigenen modernen Welt, die durch biopolitische Praktiken und eine 
Diskontinuität zwischen Mensch und Natur gekennzeichnet ist und der relationa- 


1 Erdwesen, bzw. Earth-beings als englische Übersetzung des Quechuabegriffs Tirakuna, be- 
zeichnet nicht-menschliche Wesen, die in wechselseitiger Beziehung mit menschlichen We- 
sen stehen. Sie bewohnen dabei nicht, sondern sind vielmehr markante Punkte in der Land- 
schaft wie Berge, Flüsse oder Lagunen (Cadena 2015: xxiii). 
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len Welt Ayllu” ihrer Forschungspartner, in der Menschen und Nicht-Menschen in 
enger Beziehung stehen (Cadena 2010, 2014). 

Es sind solche Momente der Begegnung und die sich dabei entfaltenden, 
machtvollen Dynamiken der Vereinnahmung, mit denen sich die Politische On- 
tologie auseinandersetzt. Im Laufe des vergangenen Jahrzehnts haben Blaser, 
Cadena und Escobar für diese Auseinandersetzung eine Reihe von Konzepten 
und Perspektiven entwickelt.? Da ein zusammenfassender Úberblick bisher 
noch aussteht, werde ich im Folgenden zunächst die zentralen Merkmale und 
Grundgedanken des Forschungsansatzes herausarbeiten. Nach einer allgemeinen 
Definition der Politischen Ontologie und dem Begriff der Ontologien (2.1.1) stelle 
ich die Überlegungen zum Pluriversum, zur Unterscheidung von modernen und 
relationalen Welten sowie zu den zwischen ihnen stattfindenden Prozessen der 
Vereinnahmung dar (2.1.2). Ich beende meinen Überblick mit einer Synthese und 
weise abschließend auf Brüche und Entwicklungen innerhalb des Forschungsan- 
satzes hin (2.1.3). 


2.1.1 Zu Politischer Ontologie und dem Begriff der Ontologien 


Im Fokus politisch-ontologischer Analysen stehen empirische Momente, in denen 
sich Welten begegnen. In diesen Begegnungen werden einerseits die Brüche und 
Unterschiedlichkeiten ihrer Ontologien offenbar, andererseits sind sie Ausgangs- 
punkte von Machtprozessen, von Vereinnahmung und Durchsetzung. In diesem 
Sinne entwirft Blaser (2009b: 11) eine Definition Politischer Ontologie, auf die sich 
auch Cadena und Escobar stützen und die er seit 2009 nur marginal verändert hat. 


On the one hand, it refers to the power-laden negotiations involved in bringing 
into being the entities that make up a particular world or ontology. On the other 
hand, it refers to a field of study that focuses on these negotiations but also on 
the conflicts that ensue as different worlds or ontologies strive to sustain their 
own existence as they interact and mingle with each other. 


2 Den Begriff des Ayllu nutzen Ethnographien aus dem andinen Raum als emisches Konzept ei- 
nes Kollektiv aus menschlichen und nicht-menschlichen Personen, die, verbunden über Ver- 
wandtschaft, ein gemeinsames Territorium bewohnen (Allen 2002). Abgeleitet aus einem 
Interview fügt Cadena diesem Kollektiv ein relationales Moment hinzu und versteht Ayllu 
nicht als Kollektiv unabhängiger Personen; vielmehr werden sie in und durch das Kollektiv 
zu dem, was sie sind: »In this understanding, humans and other-than-human beings do not 
only exist individually, for they are inherently connected composing the Ayllu of which they 
are part and that is part ofthem— just as a single thread in a weaving is integral to the weav- 
ing, and the weaving is integral to the thread« (Cadena 2015: 44). 

3 Für die aus meiner Sicht zentralsten Beiträge zur Theoretisierung dieses Forschungsansatzes 
siehe Blaser (2009a, 2009b, 2013b), Blaser und Escobar (2016), Cadena (2010, 2015) sowie 
Escobar (2017). 
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In anderen Worten interessiert sich Politische Ontologie also für die Verhandlun- 
gen, in denen bestimmte Entitäten zum Existieren kommen, die wiederum eine 
spezifische Ontologie konstituieren. Politische Ontologie als Forschungsfeld ana- 
lysiert einerseits diese Verhandlungen, andererseits Konflikte, die im Zusammen- 
treffen unterschiedlicher Ontologien entstehen können. Diese Punkte der Kollision 
von Ontologien sind dabei ebensolche Momente der Aushandlung von Existieren- 
dem, in denen Realität hervorgebracht wird. In diesen Momenten des Zusammen- 
treffens entfalten sich, den Autor”innen zufolge, sehr ähnliche Dynamiken hege- 
monialer Vereinnahmung und so ist es in den empirischen Beispielen fast aus- 
nahmslos eine spezifische Ontologie - nämlich die moderne, westliche - die sich 
durchzusetzen vermag. Die Welt erscheint damit eine ontologisch homogene zu 
sein, eine Eine-Welt Welt, wie die Autorinnen in Anlehnung an John Law (2011) 
postulieren und kein Pluriversum, in dem eine Vielzahl unterschiedlicher Ontolo- 
gien koexistiert. Die Prozesse der Vereinnahmung ebenso wie die theoretischen 
Überlegungen zum Pluriversum stelle ich unten detaillierter dar. 

Damit ist die Politische Ontologie Teil Ontologischer Anthropologie (Kohn 2015) 
und geht wie diese von der Existenz multipler Welten/Ontologien aus; sie fokus- 
siert jedoch weniger auf eine Beschreibung und Charakterisierung spezifischer 
Ontologien, sondern ist an den Machtgefügen zwischen Ontologien interessiert. 
In den empirischen Beispielen stehen ontologische Konflikte häufig in Zusammen- 
hang mit differenten Strategien zu Nachhaltigkeit oder allgemeiner der Nutzung 
natürlicher Ressourcen. In diesem Sinne verorten Blaser, Escobar und Cadena der 
Forschungsansatz außerdem innerhalb der Politischen Ökologie, als deren dritte 
Generation (Blaser/Escobar 2016).* Die Politische Ökologie entwickelte sich in den 
1970er Jahren aus einer Kritik an Politischer Ökonomie und Kulturökologie: Po- 
litische Ökonomie ließe in ihren Analysen den Einfluss natürlicher Bedingungen 
außer Acht; Kulturökologie hingegen interpretiere Mensch-Umwelt-Beziehungen 
vor allem rein lokal und negiere dadurch überlokale wirtschaftliche und politische 
Prozesse in einem globalisierten Weltsystem. Diese Desiderata versuchte die in- 
terdisziplinäre Politische Ökologie zu schließen. Arbeiten der ersten Generation 
nahmen dabei insbesondere lokale Zusammenhänge von Gesellschaft und Natur 
und deren Wechselwirkungen mit globalen politökonomischen Prozessen in den 
Blick. Sie weisen deutlich marxistische Einflüsse auf und zeichnen sich durch eine 
positivistische Herangehensweise aus.” In den 1990er Jahren, unter dem zuneh- 


4 Bereits 2009 zieht Blaser (2009b: 11) Verbindungen zur Politischen Ökologie und Politischen 
Ökonomie. Als Teil bzw. aktuelle Generation der Politischen Ökologie definieren die Au- 
tor*innen die PO allerdings erst in ihren neueren Texten (Blaser/Escobar 2016; Cadena/Blaser 
2018; Escobar 2017). 

5 Für politisch-ökologische Untersuchungen der ersten Generation siehe beispielsweise Piers 
Blaikie und Harold Brookfield (1987), Susanne Hecht und Alexander Cockburn (1990), Peter 
Little und Michael Horowitz (1987), James O’Connor (1988) oder Michael Watts (1983). 
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menden Einfluss poststrukturalistischer Theoriebildung, geriet insbesondere letz- 
teres in die Kritik. So verschob sich der Fokus der Politischen Ókologie in ihrer 
zweiten Generation abhângig der Fachdisziplin auf die soziale Produktion von Na- 
tur durch Kultur, Technik und Kapital oder die kulturelle Konstruktion von Natur 
in ihren historischen Kontexten und innerhalb größerer Machtgefüge. Politische 
und ökonomische Rahmenbedingungen wurden hierbei ebenso in den Fokus ge- 
stellt wie daraus resultierende Konflikte; im Zentrum blieb dabei das wechselsei- 
tige Verhältnis von Gesellschaft und Umwelt, Kultur und Natur.° Die Politische 
Ontologie als dritte Generation der Politischen Ökologie stellt nun genau diese 
ontologische Zweiteilung kritisch in den Fokus. Sie weist darauf hin, dass diese 
Dualismen lediglich eine mögliche Form des In-der-Welt-Seins und eine spezifi- 
sche Form ontologischer Ordnung unter vielen darstellen. Dadurch öffnet sich der 
analytische Blick und richtet sich insgesamt auf die machtvollen Gefüge zwischen 
diesen Ontologien bzw. in Blasers Definition genau auf jene Momente, in denen 
Welt verhandelt und hervorgebracht wird. 

Nur einige der Artikel verorten die Politische Ontologie so explizit in einer Ge- 
nealogie Politischer Ökologie (vgl. Blaser/Cadena 2018; Blaser/Escobar 2016; Es- 
cobar 2017). Es ist jedoch insbesondere diese Einordnung Politischer Ontologie, 
die im Hinblick auf meine Untersuchung als besonders passend erscheint. Denn 
einerseits sind die Verwaltungsstrukturen und -prozesse im Fallbeispiel der Res- 
ex Tapajös-Arapiuns gleichermaßen durch lokale Akteurskonstellationen und Ver- 
handlungen als auch durch überlokale rechtliche, wirtschaftliche und politische 
Zusammenhänge geprägt. Andererseits lassen außerdem einige Aspekte vermu- 
ten, dass hier nicht nur Nutzungspraktiken verhandelt werden, sondern darüber 
auch Seinszusammenhänge zur Disposition stehen. 


6 Vergleiche zur zweiten Generation z.B. William Cronon (1995), Steve Hinchliffe und Kath 
Woodward (2000), Enrique Leff (1993) oder Phil Macnaghten und John Urry (1999). 
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Die drei Dimensionen von Ontologie 
Die Politische Ontologie arbeitet mit einem Ontologiebegriff, der auf die Arbeiten 
Blasers zurückgeht (Blaser 2009a: 877, 2010: 2f., 2013a: 21ff., 2013b: 551f.).7 Blaser 
konzeptionalisiert Ontologien über drei differente, aber ineinander verschränkte 
Dimensionen. Die erste Dimension adressiert Ontologien als metaphysische Ord- 
nungen und ist durch Studien Amazonischer Anthropologie inspiriert. Die zweite 
Dimension begreift Ontologien als in und durch Praktiken hervorgebrachte Zu- 
sammenhänge des Seins und lehnt sich damit an die Science and Technology Stu- 
dies (STS) an. Die dritte Dimension wiederum verweist auf den wechselseitigen 
Zusammenhang zwischen den beiden ersten. In diesem Zusammenspiel werden 
Ontologien, bzw. Welten realisiert; zwei Begriffe, die Blaser synonym gebraucht.® 
Für die Begriffsbestimmung von Ontologie in ihrer ersten Dimension (Dim 1) 
geht Blaser zunächst von einer gängigen Wörterbuchdefinition aus: 


Any way of understanding the world must make assumptions (which may be im- 
plicit or explicit) about what kinds of things do or can exist, and what might be 
their conditions of existence, relations of dependency, and so on. Such an inven- 
tory of kinds of being and their relations is an ontology. (Scott/Marshall 2009) 


Ontologie ist demnach als »Inventar alles Seienden und seinen Beziehungen zu- 
einander« zu verstehen; als Gefüge von Grundannahmen darüber, was auf welche 
Weise existiert. Die westliche Philosophie hat diesen Begriff lange im Singular ge- 
dacht und sich auf die Suche nach der universellen metaphysischen Ordnung be- 
geben, nach einer »single absolute truth about how things are« (Holbraad, et al. 
2014). Anthropologische Studien verweisen seit den 1990er Jahren auf die Unter- 
schiedlichkeit dessen, »of how things are« und nutzen seither den Begriff der On- 
tologien im Plural; eine Erkenntnis, die nicht-westliche Philosophien seit langem 
postulieren (Law/Lien 2013: 364) und indigene Stimmen seit langem fordern (Todd 


7 Dass Blaser seine Konzeption von Ontologien in vier verschiedenen Textstellen zu unter- 
schiedlichen Zeitpunkten und vor allem in unterschiedlichen thematischen Kontexten dar- 
stellt, erschwert den Versuch, sein Verständnis von Ontologie klar zu greifen. Mitunter un- 
terscheiden sich die Stellen: beispielsweise scheint in Blaser (2009a: 877) der Begriff Onto- 
logie vor allem Dimension 1 zu adressieren und als »Akt der Welterzeugung« wird teilweise 
der Oberbegriff der Ontologien (ebd. 2013b: 551), teilweise nur die spezifische Dimension 2 
(ebd. 2013a: 23) bezeichnet. Diese Varianzen sind insofern erklärbar, als dass der Forschungs- 
ansatz noch im Entstehen begriffen und seine Theoretisierung nicht abgeschlossen ist. Für 
meine Darstellung konzentriere ich mich insbesondere auf Notes Towards a Political Ontology 
of»Environmental«Conflicts (2013a), da der Text am detailliertesten auf die drei Dimensionen 
eingeht. 

8 Blaser selbst spricht im Englischen von register — ein Begriff, der in seiner deutschen Über- 
setzung nur schwer mit den Inhalten in Zusammenhang gebracht werden kann. Ich spreche 
hier daher von Dimensionen; eine freie Übersetzung, die aus meiner Sicht jedoch treffender 
scheint. 
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2016). Besonders prominent sind in diesem Kontext Studien Amazonischer Anthro- 
pologie, die an ethnographischen Beispielen nachweisen, dass das, was existiert, 
unterschiedlich sein und in unterschiedlichen Beziehungen bestehen kann (Desco- 
la 2005; Lima 1996; Viveiros de Castro 1996). Damit werden alternative Ontologien 
gleichwertig neben eine dominante, westliche Ontologie gestellt, die als Moderne 
(Latour 1993) oder Naturalismus (Descola 2005) bezeichnet wird. In diesem Sinne 
definiert Blaser (2013a: 23): 


These other ontologies differ from the modern one not because, as moderns 
would assume, they lack what modernity has (i.e. the distinction between na- 
ture and culture,) but because they distribute what exists and conceive their 
constitutive relations in a different way. 


So weist die erste Dimension des Ontologiebegriffs auf die Pluralität von metaphy- 
sischen Ordnungen und deren Differenzen hin und betont damit, dass die moderne 
Ordnung lediglich eine unter vielen ist (ebd.). Den Studien Amazonischer Anthro- 
pologie geht es dabei weniger um eine Auflistung und einen Vergleich von Onto- 
logien als »Inventaren des Seins« im Sinne der Definition im Wörterbuch; es geht 
vielmehr darum - einem strukturalistischen Erbe folgend - die Grundmuster oder 
ontologischen Grundprinzipien von metaphysischen Ordnungen zu begreifen. 

Ontologien bestehen dabei nicht außerhalb der Praxis, sondern werden in die- 
ser hervorgebracht, betont die zweite Dimension (Dim 2): »Ontologies do not pre- 
cede mundane practices, but rather are shaped through the practices and interac- 
tions of both human and nonhumanss, schreibt Blaser (2010: 3) und orientiert sich 
damit explizit an praxeographischen Analysen aus den STS (z.B. Law 2004; Mol 
1999) und der Akteur-Netzwerk-Theorie nach Latour (2005). Ontologie ist in die- 
sem Sinne nicht als feststehende metaphysische Struktur zu verstehen, sondern 
als »way of worlding« (Blaser 2013a: 23). Dabei werden Strukturen nicht kontinu- 
ierlich gleich realisiert, vielmehr bringen differente Praktiken ontologisch unter- 
schiedliche Seinsweisen hervor (vgl. Mol 1999; Law/Lien 2013). Damit verweist die 
zweite Dimension erstens auf die Hervorbringung von Ontologien in der Praxis. 
Zweitens legt sie nahe, dass metaphysische Ordnungen aufgrund ihrer beständi- 
gen Performanz in der Praxis als ontologisch fragmentiert, heterogen und fluide 
zu verstehen sind (Blaser 2009a: 877, 2013a: 23f.). 

Und doch konstituieren sich diese multiplen Seinsweisen zu einer nicht multi- 
plen Welt, betont die dritte Dimension (Dim 3). Denn die in der Praxis realisierte 
Vielfalt an Seiendem wird durch die metaphysischen Ordnungen in eine geordne- 
te Realität überführt. In diesem Sinne wirken metaphysische Ordnungen (Dim 1) 
strukturierend auf die Praxis (Dim 2). Gleichzeitig ist es immer erst diese Realisie- 
rung in der Praxis, in der sich die metaphysischen Zusammenhänge manifestieren 
und in der sie als solche real und ausgestaltet werden. So wirkt Praxis (Dim 2) 
gleichermaßen auf die Existenz der metaphysischen Ordnungen (Dim 1) ein. Über 
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diese dritte Dimension stellt Blaser also einen wechselseitigen und zirkulären Zu- 
sammenhang zwischen Dimension 1 und 2, oder weiter gefasst, zwischen Struktur 
und Praxis her (Blaser 2010: 3, 2013b: 552, 2013a: 24).? 

Die hier angeführten Begrifflichkeiten und die drei Dimensionen von Blasers 
Konzeption der Ontologie sind für meine Untersuchung von großer Bedeutung. 
Daher fasse ich sie abschließend in eigenen Worten zusammen und benenne mei- 
nen weiteren Umgang mit den Begriffen. Blaser versteht unter Ontologien die 
Welten, die kontinuierlich aus der zirkulären Beziehung (Dim 3) zwischen Onto- 
logien als spezifischen metaphysischen Ordnungen des Seins (Dim 1) und deren 
(Re-)Produktion in der Praxis (Dim 2) hervorgehen. Während die erste Dimension 
durch Amazonische Anthropologie inspiriert ist und sich für die Frage interes- 
siert, was ist, ist die zweite Dimension durch STS geprägt und stellt die Frage, was 
auf welche Weise wird. Während die Beschäftigung mit Ontologien im Sinne der 
ersten Dimension vor allem auf die Strukturen von Welten und deren ontologi- 
sche Grundprinzipien fokussiert, interessiert in einer Beschäftigung im Sinne der 
zweiten Dimension vor allem die praktische Realisierung von Sein in seiner onto- 
logischen Vielfältigkeit. Beide Dimensionen postulieren dabei ontologische Multi- 
plizität: diese findet sich einerseits zwischen (Dim 1), andererseits innerhalb von 
metaphysischen Ordnungen (Dim 2). 

Ontologie ist in dieser Konzeption also nicht nur eine der drei Dimensionen; 
der Begriff umfasst vielmehr Welt und deren Entfaltung, metaphysische Ordnung 
und deren praktische Realisierung (Blaser 2013b: 552). Als Begriffsbestimmung ist 
ein solch integrales Verständnis plausibel und adäquat, allerdings verschleiert es 
eine Unterscheidung, die meines Erachtens in der analytischen Anwendung erheb- 
lich sein kann. Denn eine solche setzt zwangsläufig an einer der Dimensionen an, 
um Welt in ihrem Sein zu untersuchen: entweder werden die metaphysischen Ord- 
nungen (Dim 1) als Ausgangspunkt gewählt und deren Reproduktion in der Praxis 
untersucht, oder es werden die Praxis (Dim 2) und deren Realisierungen betrachtet. 
Während für Blaser (2013a: 24, 2013b: 552) beide Wege relativ austauschbar schei- 
nen, werde ich in Kapitel 2.2 argumentieren, dass die jeweilige Herangehenswei- 
se durchaus einen Unterschied erzeugt, den Blickwinkel grundsätzlich verändert 
und dadurch unterschiedliche Zusammenhänge sichtbar machen kann. Vor diesem 
Hintergrund ist eine begriffliche Trennung der Dimensionen für meine Argumen- 
tation von großer Bedeutung. Ontologie/n als Nomen nutze ich daher ausschließ- 


9 Von den hier betrachteten Autor*innen legt ausschließlich Blaser sein Ontologieverständnis 
im Kontext der Politischen Ontologie so explizit dar. Escobar (2017: 92f.) schließt sich ihm 
ausdrücklich an. Cadena nimmt nicht detailliert Stellung, ihre analytische Verschränkung 
von Ontologien (Dim 1) und Praktiken (Dim 2) lässt aber eine starke Nähe zu dieser dreiteili- 
gen Konzeptionalisierung erkennen. Daher interpretiere ich dieses Ontologieverständnis als 
eines, das für die Politische Ontologie charakteristisch ist. 
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lich in (direkten oder indirekten) Zitaten und spreche ansonsten allgemeiner von 
Seinszusammenhängen. Weiterhin differenziere ich zwischen metaphysischen Seins- 
ordnungen im Sinne der Dimension ı und Praktiken, die multiple Seinsweisen reali- 
sieren im Sinne der Dimension 2. Das Adjektiv ontologisch gebrauche ich als das Sein 
und Seinszusammenhänge betreffend (vgl. Abb. 1). 


Abbildung 1: Ontologie. Begriffsbestimmung 


Dim1 Ontologie als metaphysische Ordnung des Seins und deren Ich fasse diese Dimension von 
ontologische Grundprinzipien Ontologie unter den Begriff 


x : ; ; Fan E. Ta i der Seinsordnungen 
Dim 1 verweist damit auf ontologische Pluralität im Sinne einer 


Vielfalt an metaphysischen Ordnungen; z. B. moderne und 
relationale (Blaser 2009a) oder analogistische, totemistische, 
naturalistische und animistische (Descola 2005) 


Dim 1 orientiert sich an Studien Amazonischer Anthropologie 


Dim 2 Ontologie als Praxis der Weltentfaltung Ich verstehe unter dieser 


Dimension Praktiken der 
In und durch Praktiken wird Sein auf ontologisch vielfältige 


Weise hervorgebracht; damit verweist Dim 2 auf ontologische 
Pluralität im Sinne einer Vielfalt an Seinsweisen 


Weltentfaltung, die 
spezifische Seinsweisen und 
Seinszusammenhänge 

Dim 2 orientiert sich an Science and Technology Studies (STS) hervorbringen 


Dim 3 Ontologie als wechselseitige Verbindung von Dimension 1 
und 2 


Die metaphysischen Ordnungen (Dim 1) wirken strukturierend 
auf deren Realisierung in der Praxis (Dim 2) ein; nur in und 
durch diese Realisierung in der Praxis (Dim 2) werden die 
Ordnungen (Dim 1) existent 


2.1.2 Zu multiplen Welten im Pluriversum 


In der Annahme der Koexistenz von unterschiedlichen Ontologien schlagen die 
Autor*innen den Begriff des Pluriversums anstelle des Universums vor. Pluriver- 
sum wird als Raum gedacht, innerhalb dessen ontologisch unterschiedliche Welten 
gleichzeitig Platz finden und Existenzrecht genießen. Welten nutzt die Politische 
Ontologie dabei als Synonym für Ontologien (Blaser 2009a: 877). Diese Welten ko- 
existieren nicht unabhängig voneinander, sind vielmehr partiell verbunden, wie die 
Autor*innen in Anlehnung an Marilyn Strathern (1991) betonen. Diese Verbunden- 
heit ist dabei selbst konstitutives Moment für die Welten. Diese bestehen demnach 
nicht als einzelne und unabhängige Entitäten, die dann miteinander interagieren; 
vielmehr existieren diese Welten immer in der Beziehung zu und in Wechselwir- 
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kung miteinander, bzw. wie Escobar (2017: 84) formuliert: »everything interexists«. 
Folglich sind sie »less than two, not the sum ofits parts (therefore not the »third« re- 
sult ofa mixture) and indeed not one - let alone a pure one« (Cadena 2010: 348). Sie 
können ineinander integriert werden und sind doch nicht auf die jeweils andere re- 
duzierbar; sie bestehen in der Verbindung und bleiben doch unterschiedlich. Denn 
trotz ihrer Interexistenz teilen sie kein allumfassendes Ordnungsprinzip, welches 
ihr Zusammenspiel zu einem Universum machen würde (Blaser 2013b: 553). 

Die Begegnung Cadenas mit ihren beiden Forschungspartnern kann selbst Bei- 
spiel für dieses abstrakte Modell unterschiedlicher, interexistierender Welten im 
Pluriversum sein. In ihrer Monographie Earth Beings (2015) stellt Cadena ihre Ge- 
spräche mit Mariano und Nazario Turpo dar, zwei Quechua aus den peruanischen 
Anden. Als Peruanerin teilt die Anthropologin nationale Identität und Geschichte 
mit Nazario und Mariano Turpo. Und doch weist ihre Ethnographie auf die onto- 
logische Unterschiedlichkeit der Welten hin, in denen sich die drei Personen bewe- 
gen. Immer wieder treten Missverständnisse auf oder es kommt zu völligem Un- 
verständnis, das Cadena auf diese ontologischen Unterschiede zurückführt. Und 
doch ist eine Verständigung grundsätzlich möglich und Aspekte wie die geteil- 
te nationale Identität und Geschichte weisen auf die partiellen Verbindungen der 
Welten hin. »Our ways of knowing, practicing, and making our distinct worlds«, 
reflektiert Cadena (2015: 3), »our worldings, or ways of making worlds had been 
»circuited« together and shared practices for centuries; however, they had not be- 
come one.« Beide Welten sind entstanden durch die jeweils andere, sind nicht ohne 
diese Verbindungen denkbar, sie sind nicht nur partiell verbunden, vielmehr sind 
sie in partieller Verbindung (Cadena 2010: 347, 2015: 13ff.). Eine solche partielle 
Verbindung stellt bei Cadena zum Beispiel Ausangate dar, der für sie Berg und für 
ihre Gesprächspartner Erdwesen ist; der es zulässt, dass sie über das gleiche spre- 
chen, während er gleichzeitig Teil zweier Welten ist und als solcher ontologisch 
unterschiedlich (Cadena 2010: 351). Diese oft nicht als ontologisch different wahr- 
genommenen Verbindungspunkte sind dabei einerseits Ursache für ontologische 
Missverständnisse, bieten aber auch die Möglichkeit der Verständigung zwischen 
den Welten (Blaser 2009b: 11; Cadena 2010: 351ff.). 

Das Denkmodell des Pluriversums stellt damit einen Gegenentwurf zur Eine- 
Welt Welt dar. Diese westliche Annahme sieht Welt als singulär; als eine Realität, 
auf die es unterschiedliche kulturelle Perspektiven gibt, die aber einer metaphysi- 
schen Ordnung gerecht wird (Escobar 2017: 86; Law 2011). Durch den Begriff des 
Pluriversums sollen Welten in ihrer Pluralität gedacht werden, ohne dass es eine 
Vereinnahmung durch eine der Welten und deren ontologische Prinzipien gibt. 
Zurecht kann kritisch angemerkt werden, ob nicht das Konzept selbst eine Metaon- 
tologie darstellt und die Welten unter ein Ordnungsprinzip vereint (vgl. Heywood 
2012: 148). Dieses fordert zwar klar eine moderne Ontologie heraus, die auf dua- 
listischen und positivistischen Grundannahmen basiert, etabliert dabei aber eine 
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relationale Ontologie als allumfassende Grundlage des Pluriversums - alles besteht 
in und durch Beziehung zueinander. Ich denke, das Modell ist am besten in sei- 
nem politischen Anspruch zu verstehen und schließe mich Mercier (2019: 2) an, 
der es als Antwort auf westlichen Imperialismus und die Übergriffe und Gewalt 
seines Universalismus liest. Damit ist das Pluriversum ein Weg der Weltanschau- 
ung, sowohl analytisches Konzept als auch politisches Instrument, »a tool to first, 
make alternatives to the one-world plausible to one-worlders, and, second, pro- 
vide resonance to those other worlds that interrupt the one-world story« (Escobar 
2016: 22). Ein Versuch, der Eine-Welt Welt, die vermeintlich nach universellen on- 
tologischen Prinzipien funktioniert, konzeptionell etwas entgegen zu setzen (Bla- 
ser/Cadena 2018: 4ff.). Blaser (2013b: 552) selbst bezeichnete das Konzept einmal als 
heuristisches Mittel; doch hinsichtlich des heute formulierten Anspruchs der Po- 
litischen Ontologie, in der Ethnographie ein Pluriversum zu realisieren (vgl. 2.1.3), 
ist das Modell wohl adäquater als politisches, denn erkenntnistheoretisches Mittel 
zu interpretieren. 

Zum Entstehen kommt dieses Pluriversum trotz allem selten, stattdessen setzt 
sich zumeist die Eine-Welt Welt und ihre Ontologie durch, ein Universum, das viele 
Menschen unterschiedlicher Kultur beheimatet, die eine davon getrennte natürli- 
che Grundlage bewohnen (Cadena 2010: 345). Die Politische Ontologie geht davon 
aus, dass dies aufhegemoniale Prozesse zurückzuführen ist, in deren Rahmen eine 
moderne Ontologie relationale Welten zu vereinnahmen weiß. 


Moderne und relationale Welten 

Auch wenn die Autor*innen eine Vielzahl von Welten im Pluriversum postulieren, 
in ihren Analysen stehen sich immer zwei Ontologien gegenüber - eine dualisti- 
sche und eine relationale. Erstere konzipieren sie in Anlehnung an Latours (1993) 
Überlegungen zur modernen Verfassung. Ihm zufolge zeichnet sich die Moderne 
letztendlich durch ein ontologisches Klassifikationssystem aus, welches zwei gro- 
ße Trennungen vorsieht: eine interne Trennung teilt Sein in Bereiche von Natur 
oder Kultur; eine externe trennt Gesellschaften in die Modernen (wir) und Nicht- 
modernen (die Anderen). 

Durch die erste große Trennung ist Seiendes immer in einer dualistischen Ord- 
nung und entweder Teil des Bereichs der Natur oder Kultur. Diese Zweiteilung 
zieht weitere binäre Beziehungen nach sich und etabliert Dualismen von Mensch 
versus Nicht-Mensch, Subjekt versus Objekt, Politik versus Wissenschaft oder ide- 
ell versus materiell. Dies bedeutet nicht, dass es nicht auch im Bereich der mo- 
dernen Verfassung zu Praktiken käme, die diese Dualismen transzendieren; ge- 
sellschaftlich real sind sie jedoch innerhalb der ontologischen Zweiteilung. Latour 
geht allerdings nicht in konstruktivistischem Sinne davon aus, dass es eine ob- 
jektive Welt gäbe, die diese Zweiteilung unterläuft und lediglich der kulturelle, 
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gesellschaftliche Blick auf diese Welt die dualistischen Einteilungen vornimmt - 
ein solches Verständnis würde selbst auf den ontologischen Dualismen beruhen. 
Vielmehr soll betont werden, dass in und für die moderne Gesellschaft diese Welt 
fundamental ist und entlang der ontologischen Dualismen permanent in gesell- 
schaftlichen Prozessen (re-)produziert wird — dabei aber eben nicht die einzige 
mögliche Ontologie darstellt, sondern eine unter vielen möglichen. Neben die- 
ser internen identifiziert Latour eine externe große Trennung, die die Moderne 
von anderen Epochen und Gesellschaften abgrenzt. Moderne konstituieren sich 
durch Abgrenzung zu Nicht-Modernen; für das Verständnis eines »Wir« wird ein 
»Anderes« konstitutiv. Diese Abgrenzung funktioniert selbst über die erste große 
Trennung und definiert diejenigen als modern, die um die ontologische Differenz 
von Natur und Kultur wissen; die Nicht-Modernen hingegen sind sich eines Un- 
terschieds zwischen vermeintlich objektiver Wirklichkeit (Natur) und subjektiver 
ideeller Vorstellung (Kultur) nicht bewusst. Um diese Trennung wissend, ist es den 
Modernen möglich, die objektive Welt in ihrer Wahrheit zu erkennen und dabei 
nicht durch eine kulturelle Brille zu interpretieren (ebd.: 97ff.). Dass dieser Zusam- 
menhang direkt mit den spezifischen ontologischen Grundannahmen moderner 
Welt verknüpft ist, übersehen die Modernen und legitimieren so ihr »epistemo- 
logisches Selbstvertrauen« (Blaser 2013a: 17). Dabei entsteht eine klare Hierarchie 
zugunsten der Modernen, ihrer Ontologie und ihrer Wissenspraktiken, die Bla- 
ser zufolge durch ein lineares Zeitverständnis weiter zementiert wird. In diesem 
gilt die Kenntnis um die ontologische Trennung von Natur und Kultur als Ende 
einer universalen, linearen Evolution von Gesellschaft und situiert damit die euro- 
päische Moderne an der Spitze menschlicher Entwicklung; andere Gesellschaften 
werden auf diesem Weg nachfolgen. Diese drei Aspekte moderner Welt ko-konsti- 
tuieren sich wechselseitig und so versteht die Politische Ontologie als modern im- 
mer das Zusammenspiel aller drei Faktoren - der Trennung Natur/Kultur (und all 
ihrer verknüpften Dualismen), der Trennung zwischen Modernen (uns) und Nicht- 
Modernen (den Anderen) sowie einem linearen Zeitkonzept (Blaser 2009a: 885fF., 
2010: 4, 2013a: 18ff., 2013b: 548f.; Cadena 2010: 341ff., 2015: 92ff.). 

Als grundlegend auf diesen binären Trennungen basierend fasst Escobar (2017: 
8off.) die moderne Verfassung treffend unter den Begriff der dualistischen Ontolo- 
gie. Er versteht sie als Teil einer Denktradition, die auch als rationalistisch, carte- 
sianisch oder objektivistisch bezeichnet wird und insbesondere vier Grundannah- 
men naturalisiert. Dies ist zunächst der Glaube an das Individuum als eigenstän- 
dige und unabhängige ontologische Einheit. Es verfügt über grundsätzlich frei- 
en Willen (der höchstens durch gesellschaftliche Rahmenbedingungen beschränkt 
wird) und individuelle Rechte. Daneben ist der Glaube an Realität und das Reale in 
Form einer vorhandenen, vom Menschen getrennten Welt konstitutiv, die mecha- 
nistisch und entlang von biologischen Gesetzen funktioniert. In ihr existiert eine 
Vielzahl von grundsätzlich unabhängigen Entitäten, die zwar in Wechselwirkung 
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treten, deren Sein aber zunächst unabhängig ihrer Beziehungen ist. Damit steht 
die dualistische Ontologie in klarem Unterschied zur relationalen, wie unten deut- 
lich werden wird. Über diese beiden Annahmen wiederum konstituiert sich der 
Glaube an Wissenschaft als einzig legitimes Mittel zur Genese validen Wissens über 
diese objektive Realität. Deren positivistische Epistemologie vermag die separaten 
Entitäten in der Welt zu erkennen, zu beschreiben und zu ordnen und nicht zuletzt 
zu manipulieren. Und schließlich basiert diese Denktradition auf dem Glauben an 
die Wirtschaft als separater Domäne mit eigener Logik und einem Markt, der sich 
selbst reguliert (ebd.: 83ff.)."° Diese Zusammenhänge treten in vielen Kontexten 
zutage. Beispiele sind die Menschenrechte, die grundsätzlich individuell gedacht 
werden; kapitalistische Logiken, in denen das Individuum Ausgangspunkt von Ak- 
kumulation ist und dessen rationales Denken es dazu bringt, sein Glück zu schmie- 
den; Debatten um Klimaschutz, die grundsätzlich zunächst die wissenschaftliche 
Erhebung über Ursachen, Zustand und biologische Zusammenhänge voraussetzen 
und dabei eben diese grundlegenden Dualismen reproduzieren. Die Krise des Ka- 
pitalismus oder Diskussionen um das Anthropozän könnten diese Glaubenssätze 
in Frage stellen - müssten sie doch darauf hinweisen, dass dualistische Logiken 
permanent unterlaufen werden; oder, um in Latours (1993: 46ff.) Worten zu spre- 
chen, dass wir nie modern gewesen sind. 

Der modernen Ontologie und ihrer dualistischen Verfassung stellt die Politi- 
sche Ontologie relationale Welten gegenüber. Während die moderne Logik von der 
Existenz von Entitäten ausgeht, die erst einmal unabhängig von möglichen Bezie- 
hungen bestehen, stellen relationale Ontologien Beziehungen über Entitäten. Hier 
sind es Netzwerke und Miteinandersein, die für Existenz konstitutiv sind. Solche 
relationalen Ordnungen orientieren sich an Verbindungen anstelle von Grenzen, 
Beziehungsgeflechten anstelle von Entitäten; das, was existiert, existiert in Kon- 
sequenz und als Teil von relationalen Gefügen und niemals unabhängig oder vor 
diesen Beziehungen." In diesen relationalen Welten kann es weder ein stabiles, 
überdauerndes Sein geben, noch ein Selbst. Individuen sind immer Teil, das Reale 


10 In dieser Darstellung der Glaubenssätze entfernt sich meines Erachtens Escobar von Cade- 
na und Blaser. Während letztere in ihren empirischen Arbeiten vor allem auf die Prozesse 
der Vereinnahmung der relationalen durch die moderne Welt eingehen, lenkt Escobar seine 
Analyse in eine kapitalismuskritische Richtung. Das widerspricht den theoretischen Annah- 
men der Politischen Ontologie nicht, setzt aber deutlich andere Schwerpunkte. 

11 Hier wird deutlicher, weshalb ich die Kritik am Pluriversum als Metaontologie durchaus teile: 
es gibt dort nämlich sehr wohl ein allumfassendes Ordnungsprinzip. Dieses basiert maß- 
geblich auf den Grundzügen relationaler Ontologie. Allerdings halte ich das nicht per se für 
problematisch; der Versuch, anstelle des Universums und seiner dualistischen Ontologie ei- 
nen Gegenentwurf im Pluriversum und seiner relationalen Ontologie zu zeichnen kann auf- 
schlussreich sein, wenn vielleicht auch keine adäquate Lösung im Sinne einer symmetrischen 
Beziehung zwischen unterschiedlichen Ontologien. 
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ist nicht eine beständige Grundlage »da draußen«, Wirtschaft ist Beziehung und 
keine eigene Domäne. Hier bevölkern Menschen nicht einen getrennten, biologi- 
schen Lebensraum, hier sind Menschen (in der) Welt; eine ontologische Klassifi- 
zierung in Natur auf der einen und Kultur auf der anderen Seite ist dieser Welt 
nicht immanent. Wissenschaft, die auf der Annahme bestehender Entitäten ba- 
siert, kann hier dementsprechend keine adäquate Epistemologie bereitstellen. Re- 
lationale Welt lässt sich nicht durch distanzierte Reflexion erkennen, sondern im- 
mer im Umgang mit und im Sein in ihr, durch die sie weiter existiert (Blaser 2010: 
114, 2013a: 20f.; Cadena 2015: 44f.; Escobar 2015: 337, 2017: 87f.). In diesem Sinne 
bricht diese relationale Ontologie mit den großen Trennungen nach Latour und 
den Glaubenssätzen der Moderne nach Escobar und stellt damit eine Alternative 
zur modernen, dualistischen Ontologie dar. 


Prozesse ontologischer Vereinnahmung 

In der Eine-Welt Welt koexistieren diese beiden Ontologien nicht gleichwertig, wie 
dies im Pluriversum möglich wäre, vielmehr sichert sich die moderne Ontologie 
Vorherrschaft, indem sie Alternativen in ihre Logiken übersetzt und darüber ver- 
einnahmt. Oder anders formuliert: die moderne Ontologie bringt durch Verein- 
nahmung alternativer Ontologien kein Pluriversum hervor, sondern realisiert kon- 
tinuierlich die Eine-Welt Welt. Die Politische Ontologie versucht diese Prozesse der 
Vereinnahmung nachzuvollziehen und offen zu legen. Hierzu nutzt sie die Analyse 
von Brüchen; solchen Momenten, in denen sich die moderne Welt nicht vollständig 
durchzusetzen vermag, in denen Konflikte auftreten und an denen Pluralität von 
Welten kurzzeitig sichtbar wird. 

Am empirischen Beispiel des Konflikts um ein nachhaltiges Jagdprogramm 
zeichnet Blaser (2009b) einen solchen Prozess ontologischer Vereinnahmung 
nach. Dem eingangs skizzierten Konflikt lag letztendlich ein ontologisches Miss- 
verständnis über Nachhaltigkeit zugrunde: die moderne Welt von Parkdirektion 
und Entwicklungsorganisation (Environment) war ontologisch anders konstituiert 
als die relationale Welt der Yshiro (Yrmo) und führte daher zu anderen Strategien 
der Nachhaltigkeit, bzw. zu anderen sinnvollen Auflagen für Jagd. Yrmo ist Beispiel 
für eine relationale Ontologie, die in kontinuierlich eingegangenen Beziehungen 
von handlungsmächtigen Nicht-Menschen und Menschen existiert. Hier sind 
bestimmte nicht-menschliche Entitäten (Bahluts) für die ausreichende Versor- 
gung der Menschen mit Wild zuständig; diese gilt es nicht zu verärgern, was 
beispielsweise durch eine gleichmäßige Verteilung von Wild zwischen den Anwoh- 
ner“innen gewährleistet werden kann. Dementsprechend gaben Yshiro Jagdrechte 
auch an die nicht-indigenen Nachbar*innen weiter. Environment hingegen ist 
beispielhaft für eine moderne Welt und deren ontologischer Trennung in objektive 
Natur und (vielfältige) kulturelle Sichtweisen auf diese Natur. Hier sind die wis- 
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senschaftliche Erhebung von Wildbestânden und daran angelehnt die Definition 
von Fangquoten und Schutzzeiten sowie die Einschränkung von Nutzer*innen auf 
die indigene Bevölkerung zielführende Maßnahmen, um die Tierpopulation stabil 
zu halten. Demensprechend ist es in dieser Welt höchst problematisch, wenn 
Yshiro Jagdrechte weitergeben. Als der Konflikt eskalierte, entfaltete sich eine 
Dynamik, die paradigmatisch für die Erhaltung der Eine-Welt Welt ist. Sie tritt 
auf sehr ähnliche Weise in vielen Projekten des Co-Managements auf, in denen 
lokales oder indigenes Wissen in Schutzmechanismen integriert werden soll: 
»Indigenous environmental knowledge and practices are translated into discrete 
packages of knowledge that can be integrated into the toolkit of conservation 
practicioners« (Blaser 2009b: 15). Solange diese Pakete indigenen Wissens mit den 
wissenschaftlich fundierten Strategien zu Umweltschutz nicht kollidieren, können 
sie aus ihrem Kontext herausgelöst in Nutzungsauflagen übersetzt werden. Blaser 
bringt es salopp auf den Punkt: »the Yshiro could believe, whatever they wanted 
about the environment, but the actions prompted by these beliefs should not run 
counter to what the biologists knew about the environment« (ebd.: 14). Als es in 
seinem Fallbeispiel aber doch genau zu diesem Moment kam, und die Jagdpraxis 
der Yshiro den wissenschaftlich gestützten Auflagen entgegenlief, eskalierte der 
Konflikt. 

Genau hier spiegelt sich der Prozess ontologischer Vereinnahmung wider, den 
die Politische Ontologie untersucht. Parkdirektion und Entwicklungsprojekt leg- 
ten explizit Wert auf die Integration lokalen Wissens in das Jagdprogramm und 
nahmen einzelne Forderungen der Yshiro mit auf. Damit erkannten sie die Exis- 
tenz und Relevanz lokaler Praktiken als kulturelles Wissen an. Mit dieser Anerken- 
nung wiederum wurde das Yrmo der Yshiro in die moderne Ontologie integriert 
und bekam dort den Status einer möglichen kulturellen Perspektive zugewiesen. 
Damit wurde diese zu einer alternativen Sichtweise auf die objektive Welt, ver- 
lor dabei aber ihre ontologische Alterität und den Anspruch auf Wahrheitsgehalt. 
Denn - und hier wirkt die zweite große Trennung nach Latour - während die 
Wissenschaft in der Lage ist, klar zwischen Natur und Kultur, zwischen Realität 
und Glaubensvorstellungen zu unterscheiden, vermischen sich in den relationalen 
Ontologien indigenen Wissens ebendiese Unterscheidungen. So weiß die Wissen- 
schaft objektive Natur abzubilden und zu durchdringen (»what they knew about the 
environment«), indigenes, kulturelles Wissen bleibt derweil eine von vielen Vorstel- 
lungen auf die Welt (»what they believe about the environments). Als Glaubensvor- 
stellung darf sie in Umweltschutzstrategien integriert werden, dabei jedoch nicht 
den Fakten der wissenden Wissenschaft widersprechen. Es ist dieses, in meinen 
Worten, Aberkennen durch Anerkennen — also die Vereinnahmung alternativer Welten 
durch einen Prozess der Anerkennung als Kultur und damit Aberkennung als Rea- 
lität — die permanent in der Hervorbringung der Eine-Welt Welt resultiert. Damit 
»zähmt« der Kulturbegriff radikale Differenz, meint Blaser, reduziert sie zu einer 
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kulturellen Differenz mit epistemologisch minderwertigem Status (Blaser 2009a: 
889, 2010: 146). 

Auch Cadena betrachtet in ihrer Argumentation Ausschlussmechanismen, die 
über die ontologischen Dualismen der modernen Verfassung wirken. Diese Pro- 
zesse zeigen sich auch am eingangs skizzierten Beispiel der Demonstrationen um 
Ausangate. Obwohl viele der Demonstrierenden sich nicht nur für den Berg, son- 
dern auch für das Erdwesen einsetzten, spielte letzteres in den politischen Ent- 
scheidungen um das Bergbauprojekt keine Rolle mehr. Dies kann es auch nicht, 
denn für nicht-menschliche Subjekte ist in der dominanten Form nationalstaatli- 
cher Politik und deren moderner Verfassung kein Raum, argumentiert Cadena. Ein 
Berg ist hier Teil der Natur und damit weder belebt noch handlungsmächtig, weder 
Subjekt noch Akteur. In die politische Arena gelangt er ausschließlich als Objekt, 
über dessen Schutz oder Nutzung diskutiert wird und der mit wissenschaftlichen 
Methoden als biologisches Faktum vermittelt ist. Als Erdwesen kann Ausangate die 
politische Arena betreten, ist dabei aber wiederum kein politisches Subjekt, son- 
dern Teil kultureller Praktiken und Vorstellungen. Als solches wiederum stoßen die 
Erdwesen an die »unverhandelbaren Grenzen der modernen Verfassung« (Cadena 
2010: 350) und deren hegemoniale Dynamik der Aberkennung durch Anerkennung: 
Kulturelles Wissen erhält in der modernen Ontologie keinen intrinsischen Wahr- 
heitsanspruch und kann nur so lange mitgetragen werden, bis es die epistemo- 
logische Vormachtstellung moderner Wissenschaft in Frage zu stellen droht. Wer 
und was Zugang zur politischen Arena erhält, hängt damit direkt mit den ontolo- 
gischen Grundlagen moderner, nationalstaatlicher Politik zusammen und schließt 


alle ontologischen Alternativen aus (ebd. 2010: 241ff., 2015: 276ff.).’” 


Analogous to dominant science, which does not allow its objects to speak, hege- 
monic politics tells its subjects what they can bring into politics and what should 
be leftto scientists, magicians, priests, or healers—or, as | have been arguing, left 
to dwell in the shadows of politics. Because mountains cannot be brought to pol- 
itics (other than trough science), Nazario's partnership with Ausangate is all but 
folklore, beliefs that belong to another »culture«, that can be happily commodi- 
fied as tourist attraction, but in no case can it be considered in politics. (Cadena 
2010: 359) 


So zeichnet die dualistische Verfasstheit einerseits moderne Ontologie aus und 
verhilft ihr andererseits dazu, alternative Ontologien in die eigene Logik zu in- 


12 Diesen Gedankengang nimmt Bonifacio (2013a, 2013b) auf und weist anhand der ontologisch 
unterschiedlich konzipierten Rãume und Dimensionen des Politischen auf die Differenzen 
zwischen Maskoy und staatlichen Akteur*innen hin. 
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tergieren, ihnen dadurch die Realität abzuerkennen und sich selbst Dominanz zu 
sichern." 

Doch werden Bruchstellen in der modernen Vorherrschaft immer sichtbarer. 
Indigene Politiker*innen nehmen in nationalstaatlicher Politik in Lateinamerika 
an Präsenz zu und fordern die Anerkennung eigener politischer Praktiken. Solche 
Prozesse finden nicht nur auf Nebenbühnen statt, wie die Anerkennung der Rech- 
te der Pachamama in Ecuador beispielhaft zeigt. Damit werden in letzter Instanz 
die Grenzen der modernen Politik herausgefordert und das Monopol westlicher 
Wissenschaft als universeller Epistemologie hinterfragt (Blaser 2013b: 547f.; Cade- 
na 2010: 337f.; Escobar 2015: 340).!4 Cadena sieht hierin die Chance, dass Politik 
pluraler gedacht werden könnte: nicht, weil mehr (menschliche) Akteur*innen in- 
volviert sind, sondern weil sie die politische Arena zu einem Ort machen, in dem 
sich unterschiedliche Ontologien begegnen. Nun gilt es, diese Pluralität anzuer- 
kennen, bestehen zu lassen und gemeinsam auszuhandeln - Politik fände dann 
nicht innerhalb des ontologischen Rahmens der modernen Verfassung statt, son- 
dern als Aushandlungsprozess von und zwischen Welten (Blaser/Cadena 2018: 12; 
Cadena 2010: 346). Hierin liegt nicht zuletzt ein notwendiges, emanzipatorisches 
Potential im Kontext einer postkolonialen Zeit, in der koloniale Verhältnisse wei- 
terhin mächtig nachwirken: 


it may house the capacity to upset the locus of enunciation of what »politics« is 
about—who can be a politician or what can be considered a political issue, and 
thus reshuffle the hegemonicantagonismsthatformorethan 500 years organized 
the political field in the Andes, and that gradually articulated through modern 
scientific paradigms, banned earth-beings from politics. (Cadena 2010: 343) 


2.1.3 Eine (vorlâufige) Synthese 


»When Worlds Meet« (Blaser o. A.) - wenn sich Welten begegnen. Der Titel auf 
Blasers Homepage trifft den Kern der Politischen Ontologie. Der Forschungsan- 
satz geht dabei im Sinne der Ontologischen Wende davon aus, dass Existierendes 


13 Meines Erachtens wird insbesondere hier deutlich, dass die Politische Ontologie sehr klar 
zwischen »Kultur« und »Ontologie« unterscheidet; eine Unterscheidung, die im Hinblick auf 
die Ontologische Wende nicht selten in Frage gestellt wird (vgl. Carrithers et al. 2010). Kultur 
ist hier Teil des Gegensatzpaares Natur-Kultur, was wiederum konstitutiv für die moderne 
Ontologie ist. Während Kultur in diesem Sinne also ontologisch spezifisch ist und darüber 
hinaus die Integration anderer Ontologien in die Moderne mit verursacht, steht hinter dem 
Begriff der Ontologien vielmehr der Versuch, radikale Alterität sichtbar zu machen. 

14 Miriam Tola (2018) allerdings diskutiert kritisch, inwiefern es sich tatsächlich um eine Bruch- 
stelle handelt. Sie verweist auf die Unterschiede von Mutter Erde, der in Bolivien Rechte zu- 
kommen, und den lokalen Konzeptionen von Pachamama, die durch die Integration des Kon- 
zepts in staatliche Politik verloren gegangen sind. 
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unterschiedlich sein und in unterschiedlichen Beziehungen zueinander bestehen 
kann. Damit gibt es nicht ausschließlich eine universell gültige, ontologische Ord- 
nung, sondern eine Vielzahl an Ontologien, die unterschiedliche Welten hervor- 
bringen. Partiell miteinander verbunden und verzahnt, dabei aber doch funda- 
mental different, könnten sie ein Pluriversum bilden. Allerdings besteht zwischen 
den Welten eine Vormachtstellung zugunsten einer spezifischen Ontologie - der 
modernen, dualistischen, westlichen. Diese schafft es oft, sich allgemeinen Wirk- 
lichkeitsanspruch zu sichern und dadurch nicht ein Pluriversum, sondern eine Eine- 
Welt Welt hervorzubringen - ein Universum, in dem nur eine ontologische Ord- 
nung Bestand hat. Die moderne Ontologie übersieht und negiert dabei entweder 
die Existenz anderer Ontologien oder aber sie erkennt sie als alternative kulturel- 
le Perspektiven an, wodurch deren ontologische Alterität sowie deren Wahrheits- 
anspruch aberkannt wird. So bleibt es die moderne Ontologie, die Maßstäbe für 
Wirklichkeit setzt. Doch gibt es immer wieder Brüche, ontologische Konflikte, an 
denen das Pluriversum und die Unterschiedlichkeit ontologischer Ordnungen zuta- 
ge treten. Diese Brüche nimmt die Politische Ontologie in den Blick und analysiert, 
welche Welten sichtbar und reproduziert werden und wie diese versuchen, sich ge- 
geneinander durchzusetzen und damit selbst zu erhalten. Diese Momente sind Teil 
der machtvollen Verhandlungen, in denen Existierendes hervorgebracht wird, in 
denen Welt zum Entstehen kommt. 

Den Begriff der Ontologie verortet der Forschungsansatz in drei Dimensionen. 
Zunächst bezeichnet Ontologie eine metaphysische Ordnung und deren ontolo- 
gische Grundprinzipien. Solche Ordnungen werden im Sinne der Amazonischen 
Anthropologie im Plural gedacht. So ist die moderne Seinsordnung zwar eine sehr 
dominante, dabei aber keinesfalls die einzige. Die zweite Dimension bezeichnet in 
Anlehnung an die Science and Technology Studies die permanente Hervorbringung 
von Seiendem in und durch Praktiken. Damit ergeben sich nicht nur unterschied- 
liche Seinsordnungen, vielmehr sind auch diese Ordnungen selbst multiple, nie- 
mals genau gleich, nicht statisch, sondern in permanenter (Re-)Produktion. Diese 
Produktion, so die dritte Dimension, findet nicht zufällig statt, sondern vielmehr 
entlang der Grundstrukturen spezifischer metaphysischer Ordnungen. Praktiken 
werden immer auch beeinflusst durch Seinsordnungen, gleichzeitig sind es diese 
Praktiken, die Seinsordnungen hervorbringen. 


Inhaltlich-theoretische Verschiebungen und aktuelle Tendenzen 

Die grundlegenden Konzepte der Politischen Ontologie, ihre Positionen und Blick- 
winkel habe ich umrissen, indem ich die gemeinsamen Nenner in den Arbeiten von 
Blaser, Cadena und Escobar identifiziert habe. Dies suggeriert eine Kongruenz, die 
so nicht immer vorliegt, daher möchte ich hier kurz einige inhaltliche Unterschiede 
benennen. Diese sehe ich allerdings weniger zwischen den Autor*innen, als viel- 
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mehr in einer Verschiebung des Fokus zwischen frühen und späteren Texten. Hier 
kommt es nicht zu grundsätzlichen Widersprüchen, wohl aber zu leichten konzep- 
tionellen Unterschieden und einer geänderten Zielsetzung. 

Zunächst standen in den Arbeiten Blasers und Cadenas die Sichtbarmachung 
ontologischer Unterschiedlichkeit, die Analyse machtvoller Prozesse im Ringen um 
die ontologische Vormacht bei der Gestaltung von Welt sowie Überlegungen zu ei- 
nem theoretischen Forschungsansatz der Politischen Ontologie im Vordergrund 
(vgl. Blaser 2009a, 2009b, 2013a, 2013b, 2014b; Cadena 2010, 2014, 2015). Esco- 
bar (2013) äußerte sich in diesem Zeitraum nur in Form von Kommentaren, nicht 
aber eigenen Beiträgen zur Politischen Ontologie. Etwa 2015/16 scheint sich die- 
ser Schwerpunkt leicht zu verschieben. Ins Zentrum rückt nun die Frage nach Be- 
dingungen und Möglichkeiten gesellschaftlicher Transformation hin zu einer Si- 
tuation, in der das Pluriversum existieren kann, bzw. ontologisch unterschiedliche 
Welten nebeneinander bestehen können. Paradigmatisch für diese Veränderung 
sehe ich die Arbeiten Escobars, wie deren Titel Designs for the Pluriverse (2017) oder 
auch sein Beitrag im Sammelband Constructing the Pluriverse (Reiter 2018) unschwer 
erkennen lassen. Escobar sieht in der Politischen Ontologie weniger analytisches 
Mittel zur Erklärung und Beschreibung von Empirie, vielmehr nutzt er sie um Al- 
ternativen zu einem dominanten modernen Design des Seins zu formulieren. Auch 
der aktuelle Band von Cadena und Blaser A World of Many Worlds (2018) weist in die- 
se Richtung, wenn ihr eigener Beitrag auch nur das Vorwort ausmacht und dort 
abstrakt bleibt. 

Mit dieser Verschiebung verbunden divergiert auch die Rolle der Autor*innen, 
die diese für die Ausformulierung der Politischen Ontologie spielen: Blasers Beiträ- 
ge konzentrieren sich insbesondere auf die theoretisch-konzeptionelle Ausgestal- 
tung der Politischen Ontologie. Cadena hingegen bezieht sich sehr selten explizit 
auf den Forschungsansatz, arbeitet aber mit den gleichen Konzepten und zieht 
ähnliche Zusammenhänge, wodurch sie implizit einen Beitrag zur theoretischen 
Rahmung liefert. Escobars Texte hingegen sind für die Ausgestaltung wenig rele- 
vant; sie bieten vielmehr Beispiele für dessen Anwendungsmöglichkeiten. 

Die Verschiebung weg von der Deskription ontologischer Konfliktmomente hin 
zu Entwürfen der Transformation schlägt sich auch auf konzeptioneller Ebene nie- 
der: immer stärker betont werden seit 2015/16 der Begriff des Pluriversums und 
dessen Gegenkonzept die Eine-Welt Welt, ebenso der politische Anspruch an das 
eigene Arbeiten. Das zentrale Ziel, ontologische Pluralität und damit das Spezifi- 
sche der modernen Ontologie als eine unter vielen sichtbar zu machen, bleibt da- 
bei bestehen. Durch diese Sichtbarmachung ontologischer Alternativen wird ein 
Pluriversum jedoch nicht nur denkbar, es wird überdies zum Existieren gebracht. 
Ethnographie ist in diesem Sinne selbst eine welterzeugende Praktik und damit 
eine Möglichkeit zur Realisierung des Pluriversums (Blaser/Cadena 2018: 5; Escobar 
2017: 66). »In short, political ontology is concerned with telling stories that open up 
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a space for, and enact, the pluriverse« (Blaser 2013b: 533). Und so ergänzen schließ- 
lich Blaser und Cadena (2018: 6) die Definition der Politischen Ontologie um ein 
drittes Element: Politische Ontologie bezeichnet einerseits die machtvollen Pro- 
zesse der Aushandlung von Welten und andererseits deren Analyse; sie ist darüber 
hinaus aber als welterzeugende Praxis selbst Teil einer politischen Neuordnung des 
Pluriversums. 


2.2 Reflexion zum Fokus politisch-ontologischer Analysen und dem 
Potential einer praxistheoretischen Herangehensweise 


Der Forschungsansatz der Politischen Ontologie wird vor allem positiv rezipiert, 
als Perspektive zur Bereicherung empirischer Analyse herangezogen (vgl. Bonifa- 
cio 2013a, 2013b; Glauser 2018; Gombay 2014; Großmann 2018; Petitpas/Bonacic 
2019; Theriault 2017) oder als Möglichkeit zur Dekolonisierung methodischer Praxis 
in andere Disziplinen übertragen (vgl. Blaney/Tickner 2017; Fünez-Flores/Phillion 
2019; Jackson 2014). Geschätzt wird einerseits die theoretische Integration ontolo- 
gischer Pluralität in Studien Politischer Ökologie, die der Analyse von Umweltkon- 
flikten neue Möglichkeiten eröffnet; andererseits der starke Fokus auf die Verwirk- 
lichung von Seinszusammenhängen, die eine empirische Untersuchung der Rele- 
vanz ontologischer Differenzen zulässt (z.B. Bonifacio 2013b: 359; Bormpoudakis 
2019: 546f.; Großmann 2018: 325f.). Selbst radikale Kritiker der Ontologischen An- 
thropologie heben die Arbeiten von Blaser als besonders differenziert hervor (Bes- 
sire/Bond 2014: 443, 451). Dass die Politische Ontologie dabei dezidiert die Wech- 
selverhältnisse und hegemonialen Gefüge ontologischer Multiplizität fokussiert, 
erweitert meines Erachtens die Literatur zur Ontologischen Wende um ein wichti- 
ges Moment. Zudem erscheinen mir die skizzierten Prozesse der Vereinnahmung 
relationaler durch moderne Seinsordnung überzeugend wie innovativ und in vie- 
len empirischen Beispielen nachweisbar. Abgesehen davon sehe ich im Ontologie- 
begriff, welcher Positionen Amazonischer Anthropologie und STS verknüpft, eine 
Bereicherung ontologischer Debatten. 

Vereinzelt wird jedoch der Vorwurf laut, dass Analysen der Politischen On- 
tologie die gesellschaftliche Komplexität zu einem Gegenüber binärer Welten re- 
duzieren und damit in homogenisierenden Darstellungen resultieren, welche In- 
digenität zu alterisieren, exotisieren oder essentialisieren drohen (Bessire/Bond 
2014; Bormpoudakis 2019; Erazo/Jarrett 2018; Revilla-Minaya 2019; vgl. zudem Bla- 
ser 2013b: 553). Durch das Herausstellen zweier, radikal alteritärer Ontologien 


15 Lucas Bessire und David Bond (2014: 442) beziehen sich im Zuge allgemeiner kritischer Aus- 
einandersetzung mit der Ontologischen Anthropologie am Rande auch auf Blaser. Dimitrios 
Bormpoudakis (2019) problematisiert weniger die erkenntnistheoretischen Schritte, sondern 
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und dem Negieren von interner Heterogenität (re-)produziert die Politische On- 
tologie Dualismen vom Westen und dem Rest, von »uns« und den Untersuchten, 
den Modernen und den Indigenen und endet so in ontologischen Dualismen, die 
sie eigentlich zu úberwinden sucht, argumentiert Revilla-Minaya (2019: 59). Auch 
diese kritischen Einwände kann ich nachvollziehen und habe den Eindruck, die 
Zweiteilung in relationale und moderne Welt bildet die von Blaser und Cadena als 
sehr komplex und heterogen beschriebenen Akteurskonstellationen und Lebens- 
realitäten in ihren ethnographischen Beispielen nur zum Teil ab. 

Allerdings sehe ich insbesondere das Potential in der Politischen Ontologie und 
halte es dementsprechend für wenig sinnvoll, den Ansatz wie Bessire und Bond 
(2014) vollkommen abzulehnen - im Gegenteil will ich die Kritik zum Anlass neh- 
men, mich mit dem analytischen Vorgehen politisch-ontologischer Studien de- 
taillierter auseinander zu setzen und zu fragen, wann und warum es zu homo- 
genisierenden und/oder alterisierenden Darstellungen kommt. Dies tue ich aus 
zwei Gründen: Erstens, weil mir der Forschungsansatz in seiner Kombination aus 
machtkritischem Blick und der Annahme ontologischer Multiplizität als sehr rele- 
vant erscheint. Zweitens, weil in ebendieser Reduktion auf zwei Welten auch für 
die Auswertung meiner Daten eine Herausforderung besteht und es mir ein Anlie- 
gen ist, die empirische Komplexität meines Fallbeispiels jenseits der Trennung von 
relationaler und moderne Welt in eine politisch-ontologische Analyse integrieren 
zu können. Meine Auseinandersetzung dient daher nicht zuletzt der Identifikation 
einer geeigneten Herangehensweise an mein empirisches Material. 

Der folgende Abschnitt ist daher keine Darstellung der Kritik aus Sekundärli- 
teratur, vielmehr bildet er meine eigene fragende Auseinandersetzung mit diesen 
Kritikpunkten und den Analysen von Blaser und Cadena ab.! Mein Gedankengang 
nimmt die Kritikpunkte der Homogenisierung und Alterisierung als Ausgangs- 
punkt der Reflexion, bezieht dann insbesondere die Stellungnahme von Blaser zu 
dieser Kritik mit ein und versucht auf dieser Grundlage die analytischen Schritte 
der Autor*innen nachzuvollziehen und aufzuschlüsseln. Hierzu nutze ich den oben 
skizzierten Ontologiebegriff der Politischen Ontologie und dessen Differenzierung 


weist auf die potentiell negativen Auswirkungen einer Homogenisierung für die Handlungs- 
macht indigener Akteur*innen in Umweltkonflikten hin; diesem Bedenken schließen sich 
auch Juliet Erazo und Christopher Jarrett (2018: 149f.) in ihrem kurzen Kommentar zu Cadena 
an. Bereichernd für die folgenden Abschnitte ist deshalb insbesondere Caissa Revilla-Minaya 
(2019), die sich detailliert mit den Arbeiten von Blaser und Cadena beschäftigt, außerdem 
eine Positionierung von Blaser (2013b: 553) selbst, in der er zu den genannten Kritikpunkten 
Stellung bezieht. Einzig Bessire und Bond lehnen die Ansätze konsequent ab, alle anderen 
Autor*innen sehen in der Politischen Ontologie Potential. 

16 Da€Escobars Beitrag zur Politischen Ontologie theoretischer Natur ist und er den Ansatz nicht 
zur Analyse eigener empirischer Daten verwendet, berücksichtige ich seine Texte an dieser 
Stelle nur am Rande. 
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in drei Dimensionen (vgl. Abb. 1). Über diese Auseinandersetzung gelange ich zu 
dem Schluss, dass alterisierende Tendenzen kein immanentes Charakteristikum 
der Politischen Ontologie darstellen. Vielmehr scheinen sie Resultat eines spezi- 
fischen methodischen Vorgehens und eines analytischen Fokus zu sein, welcher 
der ersten Dimension der metaphysischen Seinsordnungen besondere Relevanz 
zukommen lässt (2.2.1). Diese Überlegung eröffnet Möglichkeiten für alternative 
Herangehensweisen und weist auf das Potential eines praxistheoretischen Vorge- 
hens hin (2.2.2). 


2.2.1 Zur analytischen Rolle von Ontologien 
als Seinsordnungen 


In den empirischen Fallbeispielen von Blaser und Cadena (vgl. 2.1) begegnen sich 
relationale, indigene und moderne, nicht-indigene Welten: das relationale Yrmo 
der Yshiro trifft auf das naturwissenschaftlich inspirierte Environment der Um- 
weltschützer*innen und Bürokrat*innen (Blaser 2009b, 2010) und das Erdwesen 
Ausangate als Akteur im Ayllu der Quechua verstummt vor den dualistischen Ar- 
gumenten des Umweltschutzes und moderner, nationalstaatlicher Politik (Cade- 
na 2010, 2015). Während innerhalb der Welten Ähnlichkeiten hervorgehoben und 
ontologische Differenzen unthematisiert bleiben, wird die Grenze zwischen den 
Welten als Ausdruck radikaler Alterität betont. Die Kritikpunkte an der Politischen 
Ontologie richten sich an diese Darstellung; zum einen, weil hierdurch empirische 
Komplexität unsichtbar und Indigenität zum »Anderen« wird (Bessire/Bond 2014; 
Revilla-Minaya 2019), zum anderen mit Blick auf die politischen Auswirkungen, 
die eine Alterisierung von indigenen Gruppen nach sich ziehen kann (Bormpou- 
dakis 2019; Erazo/Jarrett 2018). Blaser nimmt zu diesen Vorwürfen Stellung, wobei 
er zunächst den Aspekt der Homogenisierung von Welten und anschließend deren 
Beziehung zu indigenen Gruppen thematisiert. Diese Positionierung schaue ich 
mir im Folgenden an und diskutiere sie an seinem Fallbeispiel. 

Die Kritik der Homogenisierung richtet sich an die Beschreibung der mo- 
dernen und relationalen Welten, die bei Blaser und Cadena wenig brüchig oder 
fragmentiert erscheinen. Diese Kritik übersieht jedoch das eigentliche Anliegen 
politisch-ontologischer Analysen, betont Blaser (2013b: 553) und erläutert, dass 
der Forschungsansatz in einer Eine-Welt Welt arbeitet, in der vor allem Konzepte 
einer allumfassenden Moderne Deutungshoheit besitzen. Analytisch-politisches 
Ziel ist es deshalb, dieser modernen Ontologie ihren Anspruch auf Universalität 
zu entziehen, indem ihre ontologischen Grundlagen als spezifisch dargestellt und 
gleichwertig neben alternative, relationale Welten gestellt werden. Ein solches 
»Schrumpfen der Moderne« (ebd.) und ihrer Alternativen bedeutet nicht, dass die 
Politische Ontologie die Heterogenität innerhalb der Welten verkennen würde. 
Diese interne Unterschiedlichkeit ist lediglich analytisch nicht von Bedeutung, 
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wenn es darum geht, der Vielfalt von Ontologien Sichtbarkeit zu verleihen, so 
Blaser. Das Potential einer politisch-ontologischen Perspektive ist meines Erach- 
tens in den vorherigen Abschnitten sehr deutlich geworden: Sie vermag nicht 
nur auf die ontologischen Unterschiedlichkeiten von Welten, Sein, Beziehungen 
und nicht zuletzt Wissensformen hinzuweisen, wie dies auch andere Arbeiten der 
Ontologischen Anthropologie tun. Darüber hinaus ist sie in der Lage Hierarchien, 
Vereinnahmungen und Hegemonialitäten empirisch aufzuzeigen und theoretisch 
zu erklären. Dass hierdurch interne Unterschiede aus dem Fokus geraten, ist 
meines Erachtens weniger spezifisch für die Politische Ontologie, als vielmehr 
charakteristisch für Theorien abstrakter Reichweite, die breitere Aussagen zu tref- 
fen versuchen. Im Moment der Abstraktion geht dabei zwangsläufig Komplexität 
und Widersprüchlichkeit verloren, der Blick fokussiert auf eine spezifische ontolo- 
gische Grenze und auf dortige Unterschiede. Das halte ich - sofern es ausreichend 
problematisiert ist - für durchaus legitim und dem Ziel der Politischen Ontologie 
angemessen. 

Allerdings werden in den Fallbeispielen von Blaser und Cadena nicht nur die 
Welten homogenisiert, sondern diese darüber hinaus mit sozialen Kollektiven in 
einen Zusammenhang gestellt: die relationale Welt erscheint als die der indigenen 
Yshiro oder Quechua, die dualistische als die der nicht-indigenen Akteur*innen. So 
fallen im Ergebnis ontologische und ethnische Grenzen weitestgehend zusammen, 
was dem Vorwurf einer Alterisierung oder Exotisierung indigener Differenz Vor- 
schub leistet. Zu diesem Zusammenhang erläutert Blaser: Ontologische Anthropo- 
logie neigt dann zu einer essentialisierenden Darstellung, wenn der Ontologiebe- 
griff als Marker radikaler Alterität fungiert (ebd. 2014a: 51f.). Die Politische Onto- 
logie allerdings fokussiert nicht auf spezifische Gruppen, sondern stattdessen auf 
Praktiken, die als Ausgangspunkt für die Entfaltung von Welten gesehen werden. 
Dass seine Arbeiten so eng mit indigenen Realitäten verknüpft sind, hängt lediglich 
mit seinem Forschungsschwerpunkt zusammen, nicht mit einer zwangsläufigen 
Verbindung von Ontologie und Indigenität, so Blaser (2013b: 553). Und doch wird, 
wie oben angeführt, in dieser Hinsicht an der Politischen Ontologie Kritik geübt. 
Ich möchte daher der Frage nachgehen, in welchem Moment die aus analytischen 
Gründen homogenisierte Darstellung von Welten die Gefahr birgt, Indigenität zu 
exotisieren oder zu alterisieren. Und welche Optionen diese Überlegung eröffnen, 
um eine politisch-ontologische Analyse alternativ zu gestalten. 

Mögliche Antworten hierauf möchte ich ausgehend von Blasers empirischem 
Beispiel des Konflikts um Nachhaltigkeit im Jagdprogramm bei den Yshiro ent- 
wickeln. In seinem Artikel stellt er die Yshiro als sehr heterogene Gruppe vor: er 
erwähnt starke christliche Einflüsse, erläutert Differenzen in der Bezugnahme auf 
indigene Traditionen und eine Spaltung der Gruppe in Traditionalisten und Mo- 
derne; letztere distanzieren sich explizit von traditionellen Wissensformen (ebd. 
2009b: 12ff.). Nach diesen traditionellen, kosmologischen Konzeptionen zeichnet 
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sich die Welt der Yshiro (Yrmo) durch relationale, ontologische Strukturen aus. Das 
Wissen um diese Seinszusammenhänge bezieht Blaser aus den zahlreichen Ge- 
sprächen mit Experten - einem Schamanen »and other Yshiro elders and intelec- 
tuals« (ebd. 2010: xi) — und stellt es im Artikel auf Basis einer Vignette vor (ebd. 
2009b: 13). Mit der Direktion des Nationalparks und einer lokal agierenden Ent- 
wicklungsorganisation haben sich die Yshiro auf Regeln für ein nachhaltiges Pro- 
gramm zur Jagd verständigt. Als es trotz dieser Einigung zu Jagdpraktiken kommt, 
die aus Sicht der nicht-indigenen Akteur“innen den Auflagen widersprechen, ent- 
steht ein Konflikt. Diesen bezeichnet Blaser als ontologisch, denn hier kollidieren 
weder unterschiedliche Jagdinteressen, noch zwei divergente, kulturelle Vorstel- 
lungen von Nachhaltigkeit. Vielmehr liegt die Ursache des Konflikts in zwei diffe- 
renten Seinsordnungen begründet, in deren spezifischen Logiken Nachhaltigkeit 
unterschiedliche Strategien erfordert. Blaser identifiziert in diesem Kontext die 
Performanz zweier Umwelten: auf der einen Seite Yrmo, die zuvor beschriebene, re- 
lationale, auf transhumanen Beziehungen basierende Umwelt, realisiert durch die 
indigenen Yshiro; auf der anderen Seite Environment, die durch wissenschaftliche 
Messmethoden und Planungsinstrumente hervorgebrachte, dualistische Umwelt 
der Biirokrat*innen und Umweltschiitzer*innen. Der ontologische Bruch vollzieht 
sich hier zwischen der relationalen Seinsordnung der Indigenen und der modernen 
Seinsordnung der Bürokrat*innen/Umweltschützer*innen (ebd. 2009b: 14ff.).'7 An 
dieser Darstellung problematisiert Revilla-Minaya einerseits den Umgang mit Ex- 
pertenwissen, andererseits das Ergebnis der Analyse, welches indigene und west- 
liche Welt gegenüberstellt: 


Blaser claims that he is aware of dissonant perspectives that exist within the Yshiro 
community. However, he does notincorporate such variation into his analysis, and, 
although his intention is not to account for the »Yshiro version« of a conflict, his 
conclusions seem to resemble a contraposition of western and non-modern on- 
tology. Blaser does inform us of the existence of conflicts between >traditionalists< 
and the christianized Yshiro, who see the beliefs of the former as impediments 
to»development«. However, the ontology of the traditionalists takes priority in his 
analysis. (Revilla-Minaya 2019: 59f.) 


Ich interpretiere das Ergebnis von Blaser als Konsequenz eines spezifischen ana- 
lytischen Vorgehens, welches er im Artikel nicht explizit macht, das sich jedoch 
meines Erachtens an seiner Argumentation ablesen lässt. Zu Beginn betont Blaser 
den Performanzcharakter von (Um)welt und deren ontologischen Prinzipien und 
bezeichnet sie in Anlehnung an Latour (1999: 266ff.) als Factishes (Blaser 2009b: 1.18 


17 Siehe für das gleiche Beispiel auch Blaser (2010: 209ff.). 
18 Der Begriff der Factishes als Symbiose von Fact als real existierendem Objekt und Fetish als 
subjektiv Produziertem tragt dem Performanzcharakter von Realitat Rechnung. In diesem 
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Um diese Factishes im Fallbeispiel zu greifen, wählt Blaser jedoch trotz des praxis- 
theoretisch anmutenden Vokabulars keine solche Herangehensweise - Studien der 
Praxistheorie ernst nehmend, hätte sonst eine Vielzahl an divergierenden Factis- 
hes realisiert werden müssen, die relationale, moderne aber eventuell auch weitere 
Seinsstrukturen zum Ausdruck bringen.” Dies ist im Artikel nicht der Fall, viel- 
mehr werden hier ausschließlich zwei Welten hervorgebracht. Es scheinen dem- 
nach vielmehr die metaphysischen (relationalen und modernen) Seinsordnungen 
zu sein, die der Analyse als Ausgangspunkt dienen und von denen ausgehend die 
Realisierungen in der Praxis beleuchtet werden. So finden sich in den Verhand- 
lungen um das Jagdprogramm Praktiken wieder, welche die relationale Ordnung 
des Yrmo reproduzieren, bzw. solche, die moderne Seinsordnung abbilden und die 
in jeweils unterschiedliche Strategien der Nachhaltigkeit überführen. Um es in die 
drei Dimensionen des Begriffs von Ontologien einzuordnen: Blaser analysiert sein 
Beispiel von der ersten Dimension (Seinsordnungen) ausgehend und bindet aus 
dieser Perspektive die zweite Dimension (praktizierte Seinsweisen) analytisch mit 
ein. 

Dieses Vorgehen entzieht der Analyse nicht ihre Prägnanz: in der Tat haben 
die beschriebenen Praktiken die ontologischen Strukturen der relationalen Welt 
reproduziert und sind zum Ausgangspunkt des Missverständnisses um Nachhal- 
tigkeit geworden. Und sehr stichhaltig erscheint die Beschreibung des Prozesses 
der ontologischen Vereinnahmung, in welchem die moderne Ontologie durch ihre 
spezifische Verfassung der relationalen ihren Anspruch auf Wahrheit zu entziehen 
vermag (ebd. 2009b: 16ff.). Allerdings bringt dieses Vorgehen einen spezifischen 
Fokus mit sich: in die Analyse integriert werden diejenigen Praktiken, welche die 
identifizierten Seinsordnungen reproduzieren. Praktiken, die anderes realisieren 
oder deren Realisierungen nicht direkte Bezüge zur Seinsordnung aufweisen, wer- 
den nicht berücksichtigt. So fällt die interne Heterogenität der sozialen Kollektive, 
wie sie Blaser so deutlich beschreibt, aus der Analyse ontologischer Zusammenhän- 
ge heraus. Dies resultiert in einer Darstellung, in der das relationale Yrmo durch 
die indigenen Yshiro und das moderne Environment durch die nicht-indigenen Ak- 
teur“innen realisiert sind. 

Wie stellt sich dies in den Texten von Cadena dar? Welche Rolle spielen bei ihr 
die unterschiedlichen Dimensionen von Ontologie für die Analyse und inwiefern 
lassen sich die oben genannten Kritikpunkte auf sie übertragen? Wie bei Blaser be- 
stechen in Cadenas Ethnographie die komplexen Überlegungen zu Prozessen der 


Sinne ist Realität immer beides — real und doch nie unabhängig bestehend; weder aus- 
schließlich objektiv existent, noch subjektiv konstruiert (Blaser 2009b: 11). 

19  Praxeographische Studien, wie beispielsweise von Mol (2002) oder Law und Lien (2013) zei- 
gen auf, wie vielfältig und konfliktiv Seinsweisen in der Praxis realisiert sein können. 
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Vereinnahmung ontologischer Alterität durch die dualistische Ontologie der Mo- 
derne.”° Darüber hinaus zeichnet sich insbesondere ihre Monographie (Cadena 
2015) durch eine Form der Darstellung aus, die sich von anderen Ethnographi- 
en abhebt. Cadena räumt hier den beiden Forschungspartnern Nazario und Ma- 
riano einen Raum ein, der dem Begriff Partner tatsächlich gerecht wird: es sind 
nicht deren Informationen, welche die Autorin in eigener analytischer Logik prä- 
sentiert, vielmehr sind es deren Erzählungen, die durch das Buch leiten und die 
gemeinsamen Begegnungen und Konversationen, die selbst zum Gegenstand wer- 
den. Inspirierend empfinde ich darüber hinaus die enorm differenzierte Darstel- 
lung der beteiligten Personen, die auf eine so dichte Weise beschrieben werden, 
dass sie unmittelbar zu charakterstarken Protagonisten werden.” Ausgehend von 
ihren gemeinsamen Begegnungen weist Cadena auf die ontologischen Differenzen 
der zwei Welten hin, in denen sich die drei Personen bewegen. Hierbei handelt es 
sich um die indigene andine Welt ihrer Forschungspartner, manifestiert in den re- 
lationalen ontologischen Strukturen des Ayllu und ihre eigene moderne, auf dua- 
listischen Prinzipien basierende Welt. Wie insgesamt in der Politischen Ontologie 
konzipiert Cadena diese Welten nicht als feststehend und voneinander unabhän- 
gig, sondern vielmehr in wechselseitiger Abhängigkeit und involviert in Prozes- 
se kontinuierlicher Ko-Konstitution (vgl. 2.1.2). Die ontologischen Strukturen und 
Beziehungen in Ayllu beschreibt sie auf Basis des Wissens ihrer Forschungspart- 
ner, die sich als Experten in Fragen kosmologischer Zusammenhänge auszeichnen 
(ebd. 2010: 337, 2015: 1ff.). Dieses Wissen versteht sie daher explizit als spezifisches 
- gleichzeitig wird es jedoch auch zur indigenen andinen Welt erweitert, merkt 
Revilla-Minaya (2019: 60) kritisch an. Die andine Seinsordnung erfährt in der Praxis 
Reproduktion, wie Cadena am oben beschriebenen Beispiel der Demonstrationen 
um Ausangate sehr deutlich zeigt. Hier wird Ayllu durch eine Vielzahl von Demons- 
trierenden realisiert, welche nicht aus ökologischen Gründen den Berg schützen 
wollen, sondern vor den Sanktionen durch das Erdwesen warnen (Cadena 2010, 


20 Diese Vereinnahmungsprozesse stellen auch ihre eigene Herangehensweise vor Hürden, 
denn in ihrer wissenschaftlichen Logik dualistischer Moderne tendiert sie zwangsläufig dazu, 
die Welt der Quechua durch ihre Anerkennung abzuerkennen, problematisiert die Autorin 
(Cadena 2015: 13ff.). 

21 Bereits in den ersten Sätzen der Monographie skizziert Cadena ihre Forschungspartner als 
Menschen mit vielfaltigsten Interessen und Handlungsfeldern, als »Andean peasants and 
much more« (Cadena 2015: xv): Nazario arbeitete lange als andinischer Schamane für eine 
Tourismusagentur in Cusco, war in seinem Heimatort Pacchanta als Heiler tatig und in po- 
litischen Aktivismus involviert. Nach seinem Tod durch einen Verkehrsunfall erreichen Ca- 
dena Mails und Briefe von seinen Freund*innen auf der ganzen Welt, ein Artikel erscheint 
über ihn in der Washington Post. Sein Vater Mariano war ebenfalls in Kämpfe um Landrech- 
te und gegen Haciendabesitzer*innen verwickelt, war Kleinbauer und hatte als Knower eine 
besondere soziale Position in Pacchanta inne (ebd.: 1ff.). Beide waren rituelle Experten und 
Politiker (ebd. 2010: 337). 
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2014). Es handelt sich dabei nicht ausschließlich um indigene Andenbewohner*in- 
nen, im Gegenteil konstatiert Cadena (2010: 339): »I realized that in one way or 
another many shared his [Nazarios] view. Among them some were peasants, oth- 
ers merchants; some self-identified as indigenous, others did not. The local nota- 
bles (the mayor, justice of peace, teachers, merchants) were divided.« So weist auch 
Cadena ausgehend von dem Wissen um moderne und relationale Seinsordnungen 
auf die Praktiken hin, welche eine der beiden Welten entfalten - in Blasers Dreitei- 
lung überführt nimmt also auch sie ausgehend der ersten Dimension die zweite in 
den Blick. Anders als in Blasers Beispiel des Yrmo allerdings, sind hier diejenigen, 
welche die indigene Welt realisieren, nicht ausschließlich Akteur*innen eines in- 
digenen Kollektivs. Im Sinne der genannten Kritikpunkte lässt sich in diesem Fall 
also schließen: eine Homogenisierung der beiden Welten findet auch in Cadenas 
Beispielen statt und es werden Praktiken analysiert, die eine der beiden Welten 
reproduzieren, während die ontologischen Brüche innerhalb der Seinsordnungen 
nicht aufgezeigt werden. Welche Akteur*innen während der Demonstration wel- 
che Welt realisieren, hängt allerdings direkt mit deren Praktiken zusammen und 
lässt sich nicht anhand ihrer sozialen Zugehörigkeiten bestimmen - ein Zusam- 
menhang von relationaler Welt und Indigenität, bzw. moderner Welt und nicht- 
indigener Identität, wird in diesem Beispiel der Demonstration nicht hergestellt. 
Damit entzieht sich die Darstellung dem Vorwurf der Gleichsetzung ethnischer 
Identität und Ontologien. 

Im Hinblick auf die Konzeption radikaler Alterität verhält sich dies meines Er- 
achtens etwas anders. In den sieben Erzählungen, aus denen Cadena (2015) ihre 
Monographie zusammenstellt, steht nicht zuletzt die Beziehung zwischen ihr und 
ihren Forschungspartnern im Mittelpunkt. Diese ist durch deren Zugehörigkeit zu 
den zwei differenten Welten charakterisiert, 


our world (the world that separates nature from humans, grants historicity to 
the latter only, and requires political and scientific representation to mediate 
between people and things) and the world [of runakuna??] where earth-beings, 
plants, animals, and humans are integrally related. (ebd.: 112) 


Diese Welten konzipiert Cadena als radikal alteritär. Die fundamentale Differenz 
will sie dabei nicht als indigenen Gruppen immanentes Charakteristikum verstan- 
den wissen, sondern als Resultat und Produkt der gemeinsamen Beziehungen und 
kontinuierlichen Interaktionen, in denen sich die ontologisch differenten Ontolo- 
gien entfalten (ebd.: 63, 275). Und so leben Cadena und die beiden Quechua zwar in 
unterschiedlichen Welten, die nicht kommensurabel sind, dennoch ist Kommuni- 
kation möglich. Einerseits hängt dies mit der partiellen Verbundenheit der Welten 


22 Runakuna ist die Selbstbezeichnung von Quechua-Muttersprachler*innen in Peru, Bolivien 
und Ecuador (Cadena 2015: xxiv). 
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zusammen (auch wenn diese vor allem in Missverstândnissen resultiert), anderer- 
seits öffnet die Akzeptanz der gegenseitigen Differenz einen Raum des Kontakts, 
innerhalb dessen wiederum die ontologischen Unterschiedlichkeiten realisiert und 
gemeinsam ergründet werden können. Abgesehen davon teilen Cadena und Naza- 
rio — der jüngere Forschungspartner - Gemeinsamkeiten in der eigenen Biogra- 
phie (ebd.: xxvff., 3ff.). Mit dieser, vor allem an Performanz von Welt gebundenen 
Konzeption, entzieht sich Cadena der Kritik, radikale Alterität als überdauerndes 
Moment der Differenz zu konzipieren. Dass sie sich und die Quechua jedoch trotz 
deren aktiver Teilnahme an modernen Institutionen (ebd.: xxiv), geteilten Lebens- 
räumen und teilweise auch Biographien in der relationalen Welt verortet, kann 
allerdings Angriffsflache für Kritik bieten (vgl. Erazo/Jarrett 2018: 149f.). Die ra- 
dikale Alterität von relationaler und moderner Seinsordnungen erscheint schlüs- 
sig, schließlich realisieren sich die Ordnungen gerade in Abgrenzung zueinander 
und divergieren dementsprechend.” Diese fundamentale Differenz zwischen den 
Seinsordnungen scheint sich hier jedoch auf die Akteur*innen auszuweiten, die 
trotz ihrer modernen und relationalen Praktiken unterschiedlichen Welten zuge- 
ordnet werden. So scheinen in dieser Hinsicht die Welten an soziale Kollektive 
gebunden und der Ontologiebegriff neigt dazu, zum Grenzmarker dieser Alterität 
zu werden. Auch diese Zuordnung ist meines Erachtens Ausdruck der größeren 
analytischen Relevanz, die Cadena den Seinsordnungen (Dimension 1) gegenüber 
deren heterogenen Realisierungen in der Praxis (Dimension 2) zukommen lässt. 

Meine Auseinandersetzung mit dem Vorgehen von Blaser und Cadena ist für 
mich deshalb von Bedeutung, weil sich darüber Möglichkeiten für eine Analyse aus- 
loten lassen, die empirischer Heterogenität größere Aufmerksamkeit schenkt. Ich 
werde nun im Folgenden ein Fazit meiner Reflexion ziehen und davon ausgehend 
nach diesen Möglichkeiten und deren Umsetzung fragen. 


2.2.2 Zu Möglichkeiten einer praxistheoretischen Analyse 


In der theoretischen Konzeption der Politischen Ontologie verstehen Blaser und 
Cadena Ontologien als performierte Seinszusammenhänge (vgl. 2.1.1). Damit bie- 
ten sie eine geeignete Grundlage, um ontologische Dimensionen und Differen- 
zen in metaphysischen Seinsordnungen und deren Grundstrukturen (Dimension 
1) ethnographisch und in Zusammenhang mit deren Realisierung in der Praxis (Di- 
mension 2) zu untersuchen. Das dreidimensionale Verständnis von Ontologie im- 
pliziert dabei zwei mögliche analytische Herangehensweisen, erwähnt Blaser am 
Rande: Einerseits lässt sich von der strukturellen Dimension der Seinsordnungen 
ausgehend deren Reproduktion in der Praxis nachzeichnen; diesen Weg wählen 


23 Bzw. sie werden von Anthropolog*innen in Abgrenzung zueinander ausdefiniert. 
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häufig beispielsweise ethnographische Untersuchungen zur Frage, inwiefern My- 
then in Alltagspraktiken aufgegriffen und in gesellschaftlicher Institutionen einge- 
bettet werden. Andererseits ist es ebenso möglich, von den Praktiken ausgehend 
die Realisierung ontologisch differenter Ordnungen zu untersuchen, wie dies Stu- 
dien aus dem Bereich der STS regelmäßig tun (Blaser 2013a: 24, 2013b: 552). Zu 
ihrem genauen Vorgehen habe ich bei Blaser und Cadena keine Auskunft gefun- 
den. Wie hier diskutiert gehe ich jedoch davon aus, dass die Autor*innen den ers- 
ten Weg gewählt haben. Zwar betonen sie den Performanzcharakter von Ontolo- 
gien, in der Analyse selbst jedoch untersuchen sie in strukturalistisch inspirierter 
Weise vom Wissen um Seinsordnungen ausgehend deren Realisierung in der Pra- 
xis. Hierdurch ist der Blick zwangsläufig auf bestimmte Praktiken limitiert und 
Heterogenität innerhalb sozialer Kollektive kann zwar ethnographisch aufgezeigt, 
jedoch nicht in der Analyse von Seinsweisen berücksichtigt werden. Dies begüns- 
tigt eine Darstellung, in der die Unterschiede zwischen Seinsordnungen mit den 
Grenzen von sozialen Kollektiven zusammenfallen. So postuliert meines Erachtens 
die Politische Ontologie keinesfalls die Nutzung von Ontologie als Marker indige- 
ner Alterität. Wenn ich allerdings den Anspruch ernst nehme, dass Ethnographie 
selbst einen Akt der Welterzeugung darstellt (Blaser/Cadena 2018), sehe ich in den 
Analysen ein Pluriversum realisiert, in dem sich nicht nur die homogenisierte rela- 
tionale und moderne Welt, sondern daran gebunden auch das Kollektiv der indige- 
nen Forschungspartner*innen und der nicht-indigenen Akteur*innen gegenüber- 
stehen. Dies liegt nicht daran, dass Blaser und Cadena Heterogenität unsichtbar 
machen - im Gegenteil zeichnen sich die ethnographischen Darstellungen durch 
Brüche und Komplexität aus — wohl aber, weil diese interne Fragmentierung nicht 
analytisch integriert wird. 

Ein solches Vorgehen eröffnet Potential. Es lässt sich nachzeichnen, auf wel- 
che Weise relationale Welten strukturell vereinnahmt und marginalisiert werden - 
beispielsweise, wenn relationale Logiken eben nicht Teil von Programmen des mo- 
dernen Umweltschutzes werden können (Blaser 2009b) oder aus dem Raum natio- 
nalstaatlicher Politik ausgeschlossen sind (Cadena 2010). In diesem Sinne - und 
gerade wenn relationale Ontologie an indigene Kollektive geknüpft wird - lässt 
sich auf die strukturelle Marginalisierung indigener Gruppen in einer postkolo- 
nialen Welt aufmerksam machen. 

Mich Revilla-Minaya (2019: 60) anschließend gehe ich dennoch davon aus, dass 
»the attempts of these two authors to approach the »pluriverse< could benefit from 
incorporation of dissonant voices within the social groups themselves, and their 
negotiations over conceptions such as yrmo or manifestations of earth-beings«. 
Im Fallbeispiel der Resex Tapajös-Arapiuns, welches sich insbesondere durch die 
Vielfalt an Handlungskontexten und -logiken ebenso wie durch die Fluidität und 
doch Relevanz von Identitäten und Zugehörigkeiten auszeichnet, erscheint mir die 
analytische Berücksichtigung dieser Komplexität von großer Bedeutung. Welche 
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Möglichkeiten bietet die Politische Ontologie, diese Heterogenität von Praktiken 
und Sein in der Analyse zu berücksichtigen? Eine Antwort darauf finde ich in Bla- 
sers Positionierung zum Vorwurf, die Politische Ontologie verknüpfe Ontologien 
und Identitäten: 


In short, the attribution of modernness would go hand in hand with specific prac- 
tices and not with a specific group. For instance, | would feel unwarranted to call 
modern the practices of middle-class white women involved in Wicca. Likewise, 
neither indigenous identity automatically translates into an other-than-modern 
ontology, nor does indigenous involvement make a conflict an ontological one. 
(Blaser 2013b: 553) 


Das Beispiel des Wicca-Kults einen Schritt weiter zu denken, führt mich zu ei- 
nem Punkt, den ich auch in meiner Analyse besonders betonen möchte. Was wür- 
de passieren, wenn Blaser die Praktiken dieser Wicca-Frauen untersuchen wür- 
de? Vielleicht würde auffallen, dass eine der Personen beruflich als Ärztin arbeitet, 
ein anderer als Lehrer der Physik.”* Diese Personen würden eventuell versuchen, 
während der Feste und Rituale durch spezifische Handlungen Verbindung zu den 
göttlichen Kräften der Natur aufzubauen und diese zu nutzen. Damit performie- 
ren die Anhanger*innen eine Welt, die wie Blaser sagt, nicht in moderne, dualisti- 
sche Seinsprinzipien passt. Am Morgen nach dem Ritual aber weist die Ärztin an, 
Proben zur Untersuchung ins Labor schicken zu lassen und der Lehrer vermittelt 
seiner Klasse in der Unterstufe die Zusammenhänge von Magnetismus; kurz: die 
Personen erschaffen hier eine Welt, die ganz klassisch ist für die moderne Seins- 
ordnung. Zum Ausdruck kommt hier die Vielfältigkeit von Handlungen derselben 
Akteur*innen, ebenso wie die Situativität von Praktiken und dabei doch auch die 
ontologische Differenz der realisierten Zusammenhänge. Um diese Komplexität 
stärker zu berücksichtigen, möchte ich den zweiten analytischen Weg nach Blaser 
einschlagen und in praxistheoretischer Weise auf die Realisierung von Seinszu- 
sammenhängen blicken. 

Blaser zufolge sind beide Herangehensweisen relativ austauschbar: »of cour- 
se, the connections can be narrated in the reverse order« (Blaser 2013a: 24, 2013b: 
552). Ich habe jedoch den Eindruck, dass die Blickrichtung einen markanten Unter- 
schied erzeugt und andere Zusammenhänge ans Licht bringen kann, gleichzeitig 
aber auch andere Gefahren birgt. Während der Weg von Blaser und Cadena wie 


24 Es würde zudem auffallen, dass die meisten Covens (Gruppen von Wicca-Anhänger*innen) 
gemischtgeschlechtlich sind. Ich betone diesen Umstand, denn ich möchte eine Darstellung 
vermeiden, welche nicht-moderne Seinszusammenhänge im Westen insbesondere in Prakti- 
ken von Frauen wiederfindet und damit die moderne Trennung von wir (den Modernen) und 
ihnen (den Nicht-Modernen) zwischen Mann und Frau platziert (vgl. Ortner 1972). Für an- 
thropologische Literatur zu Neopaganismus und Wicca siehe z.B. Susan Greenwood (2000) 
oder Joanne Pearson (2001). 
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beschrieben in der Lage ist, hegemoniale Prozesse zwischen ontologischen Struk- 
turen aufzudecken und deren marginalisierende Auswirkungen für Akteur*innen 
zu betonen, geht dies eben mit Homogenisierung einher, die Unterschiedlichkei- 
ten schluckt und dadurch alltägliche Komplexität reduziert. Der alternative praxis- 
theoretische Weg wiederum birgt meines Erachtens die Gefahr, in der Analyse von 
Einzelpraktiken zu verharren und strukturelle Zusammenhänge und deren Ein- 
fluss auf die Praxis aus dem Blick zu verlieren. Er könnte jedoch die Vielfalt an 
Akteur*innen und Praktiken sowie deren ontologische Dimensionen operationali- 
sieren, selbst wenn diese nicht direkt in relationale oder moderne Seinsordnungen 
münden. So könnte auch die ontologische Fragmentierung in den Handlungen 
desselben sozialen Kollektivs (oder gar derselben Person) analytisch berücksich- 
tigt werden. Ausgangspunkt sind dann nicht die über Expertenwissen erhobenen 
Seinsordnungen, sondern die alltäglichen Handlungen, von denen ausgehend die 
(situative) Relevanz von Expertenwissen betrachtet werden kann. Auf diese Weise 
könnte ein stärkerer Fokus auf die Praxis die oben diskutierten Kritikpunkte an 
der Politischen Ontologie entkräften. 

Auf der Suche nach geeigneten Konzepten zu einer solchen praxistheoretischen 
Analyse könnten auf den ersten Blick die Arbeiten zur Politischen Ontologie von Es- 
cobar eine Hilfe sein; er weitet seine Beispiele für relationale Welten auch jenseits 
ethnischer Kollektive aus, was vermuten lässt, dass er eventuell eine andere analyti- 
sche Herangehensweise verfolgt als Blaser und Cadena. Zwar stehen auch bei ihm 
zahlreiche Beispiele relationaler Welt mit ethnischen Kollektiven in Zusammen- 
hang und er identifiziert in der Lebensweise von afrokolumbianischen Gruppen 
in Kolumbien (Escobar 2015), ebenso von ethnischen Minderheiten in Städten des 
globalen Nordens (ebd. 2016: 21) relationale, ontologische Strukturen. In seiner Ar- 
beit zu einer pluriversalen Designtheorie (ebd. 2017) präsentiert er jedoch deutlich 
mehr Beispiele als relationale Alternative zur hegemonialen Moderne: im Globalen 
Süden sind dies sowohl Konzepte von Buen Vivir und den Rechten der Mutter Erde, 
als auch Strategien der Subsistenz und des Postextraktivismus.”° Für den Globa- 
len Norden nennt er die Postwachstums- und Commonsbewegung, Transition Town 
Initiativen ebenso wie Debatten um das Anthropozän. All diese stellen die Eine- 
Welt Welt in Frage und können als Übergangsdiskurse hin zu einem Pluriversum 
wirken. Indem sie dualistische Konzepte hinterfragen und neue Wege des In-der- 
Welt-Seins postulieren, sind sie nicht zuletzt »Formen des Widerstands gegen die 
dominante Ontologie der kapitalistischen Moderne« (Escobar 2015: 341; siehe zu- 
dem 2017: 138ff.). Dies scheinen sie insbesondere aufgrund ihrer relationalen Pra- 
xis zu sein, welche die moderne Seinsordnung unterläuft. In diesem Sinne räumt 
Escobar der zweiten Dimension von Blasers Ontologiebegriff große Relevanz ein. 


25 In diesem Fall bezieht sich Extraktivismus auf die intensive Nutzung natürlicher Rohstoffe, 
nicht wie im Fall der Resex auf Jagd-, Sammel- und kleinbäuerliche Landwirtschaft. 
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Jedoch liegt sein Fokus nicht auf der Analyse empirischer Evidenzen, sondern auf 
Vorschlägen für gesellschaftliche Transformation. So verdeutlicht er zwar das Po- 
tential politisch-ontologischer Analysen für Kontexte, in denen relationale Welten 
auch von nicht-indigenen Kollektiven erzeugt werden, führt hierzu aber keine Ana- 
lysen empirischer Daten durch. Auf der Suche nach geeigneten analytischen Kon- 
zepten für meine eigene Herangehensweise werde ich daher bei ihm nicht fün- 
dig. Dementsprechend werde ich mein konzeptionelles Vokabular im folgenden 
Abschnitt ausgehend von weiteren Autor“innen und Begriffen definieren. 


2.3 Die Praxis betonen - Konzepte zur Ergänzung einer politisch- 
ontologischen Analyse 


If ontological pluralism: gets wedded to structuralist schemes, there is a risk that 
»ontologies<come to seem encompassing, mutually exclusive systems. This makes 
it unduly difficult to explore mixtures, ambivalences, and fractal patterns, where 
difference may pop up at every level and patches of »otherness« may be involved in 
every »self«. [...] Hence, instead of »culturally specific ontologies: (an unfortunate 
conjunction), we venture to explore »practice-specific alterities<. (Mol/Port 2015: 
167) 


Diesem Gedankengang folgend und als Konsequenz meiner kritischen Uberlegun- 
gen im vorherigen Abschnitt werde ich nun die praxistheoretischen Begriffe und 
Denkanstöße vorstellen, die meine Analyse leiten sollen. Praxistheorie verstehe ich 
in Anlehnung an Sherry Ortner (2006: 16) als »general theory of the production of 
social subjects through practice in the world, and of the production of the world 
itself through practice.« Diese Produktion von Wirklichkeit findet nicht außerhalb 
oder unabhängig gesellschaftlicher Strukturen und Machtgefüge statt; im Gegen- 
teil kann Praxis nur in ihren gesellschaftlichen Kontexten adäquat verstanden wer- 
den und Struktur und Handlung sind in einem dialektischen Verhältnis zu denken. 
Und doch verschiebt sich in der Praxistheorie der Blickwinkel zunächst auf die 
Praktiken der Akteur*innen und deren Umgang mit, Antworten auf, Orientierung 
an, Umgehung von oder Änderung der strukturellen Bedingungen. 

Wie in der Einleitung ausgeführt, setzte ich mich in diesem Buch mit den Re- 
geln zur Subsistenzwirtschaft im Nutzungsabkommen der Resex Tapajös-Arapiuns 
sowie in den Gemeinden Atrocal und Nova Canaä auseinander. Der Auseinander- 
setzung mit den drei Regelkomplexen ist Kapitel 4 gewidmet. Die Normen und 
Regeln bringen dabei mitunter spezifische und ontologisch differente Seinszusam- 
menhänge hervor, wie ich in Kapitel 5 argumentiere. Um diese ontologischen Di- 
mensionen beschreiben zu können, werde ich nun Konzepte für eine analytische 
Herangehensweise zusammenstellen. Dies sind zunächst die Begriffe der ontolo- 


2. Politische Ontologie 


gischen Bekenntnisse von DeVore (2017) (2.3.1) und der pluralen Ökologien nach 
Sprenger und Großmann (2018) (2.3.2). Inspiriert durch die praxeographischen 
Überlegungen von Mol (1999; 2015) schlage ich weiterhin einen Blick auf ontologi- 
sche Konsequenzen in Form von spezifischen Praktiken, Rationalitäten, Normen- 
und Wissenssystemen vor (2.3.3). Mein Vorgehen ist dabei im Sinne Ortners (2006) 
als praxistheoretisch zu beschreiben und von der Praxeographie Mols (1999) zu dif- 
ferenzieren (2.3.4). 


2.3.1 Ontologische Bekenntnisse 


It makes less sense to ask what particular »ontology,«»theory,«or»tradition« peo- 
ple live by than to ask what ontological commitments their practices instantiate 
and accommodate. A presuppositional analytical approach helps to keep these 
questions open, not because answers cannot be given, but because it is unlikely 
that such questions will ever find single answers. (DeVore 2017: 122) 


Jonathan DeVore bietet mit seinem Begriff der ontological Commitments — ontologi- 
sche Bekenntnisse?® - die Möglichkeit, den Blick auf die Praxis zu lenken und auf 
die Formen von Sein, die dort realisiert werden. 

DeVore analysiert in diesem Sinne verschiedene Praktiken der extraktivisti- 
schen Gewinnung von Copaiba-Öl in Nordbrasilien, wie zum Beispiel das Verbot des 
Sprechens vor und während der Extraktion von Öl. Dieses Verbot wird über regio- 
nale Kontexte hinaus von unterschiedlichen Akteur*innen diverser Hintergründe 
beachtet; gleichzeitig gibt es viele Personen, die sich nicht nach dieser Regel rich- 
ten. Hier nach einer dahinterliegenden Ontologie (im Sinne einer Seinsordnung) 
zu fragen, würde zwangsläufig in einer Homogenisierung enden, die der Hetero- 
genität der Sammelnden nicht gerecht wird, erklärt DeVore. Stattdessen schlägt 
er vor, die pragmatischen Vorannahmen dieses Sprech-Verbots zu betrachten - 
also das, was beim Praktizieren als selbstverständlich angenommen wird. Diese 
Vorannahmen implizieren ihrerseits ontologische Bekenntnisse über Realität: Soll 
während der Extraktion geschwiegen werden, da sonst der Baum sein Öl zurück- 
hält, so bedeutet dies nicht zwangsläufig, dass die Sammelnden Animist“innen 
sind oder dass in Nordbrasilien animistische Vorstellungen eines beseelten Bau- 
mes herrschen; wohl aber bedeutet es, dass angenommen wird, der Baum verfüge 


26 Eine adäquate Übersetzung fällt mir schwer, da das englische Commitment weniger verbind- 
lich zu verstehen ist als die deutschen Übersetzungsmöglichkeiten der Festlegung, Hingabe 
oder Verpflichtung implizieren. Es handelt sich wohl eher um eine Art Grundannahme, die 
einer spezifischen Praktizierung inhärent ist, die ohne diese Grundannahme nicht auf diese 
Weise ausgeführt würde. Ich werde hier daher den Begriff des ontologischen Bekenntnisses 
wählen, wobei ein solches Bekenntnis vor allem implizit in Praktiken und nicht explizit durch 
dessen mündliche Aussage zum Ausdruck kommt. 
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über eine gewisse Fähigkeit der Sinneswahrnehmung und könne steuern, wann er 
sein Öl zur Gewinnung freigibt. In diesem Sinne basiert das Verbot auf bestimm- 
ten Annahmen, die ontologische Eigenschaften über den Baum, aber auch über die 
sammelnde Person ebenso wie die gemeinsame Interaktion zum Ausdruck bringen 
(ebd.: 120f.). Im Sinne Blasers fokussiert DeVore also auf die Praxis von Ontologie 
(Dim 2) und warnt vor einem vorschnellen Rückschluss von Praktizierenden an 
spezifische Seinsordnungen (Dim 1). 

Dieses Vorgehen impliziert in zweierlei Hinsicht eine größere konzeptionel- 
le Offenheit, als dies eine Analyse ausgehend der Dimension 1 anbieten könnte. 
Erstens bietet es Offenheit im Hinblick auf beteiligte Akteur*innen: In den Blick 
genommen wird die Interaktion zwischen Sammler*in und Baum - unabhängig 
davon, wer der/die Sammler*in ist. Eine Unterscheidung zwischen authentischen 
Vorstellungen und strategischen oder dazu gelernten stellt sich hier nicht (ebd.: 
122). Offen ist das Konzept zweitens im Hinblick auf Brüche und Fragmentierun- 
gen im Handeln der Akteur*innen: 


One and the same person may presuppose, accommodate, or articulate 
ideas—ontological, ethical, and otherwise—that are inconsistent within the 
same or across different contexts. It is easy to imagine (because so common) 
someone confessing something as an article of faith while acting or speaking in 
other ways that controvert such a confession. [..] Such a state of (ontological) 
affairs is more likely the rule than the exception. (ebd.: 122) 


Dass Praktiken oder Ideen derselben Person nicht konsistent sind mit anderen 
Handlungen oder Aussagen ist demnach vielmehr Regel als Ausnahme, kann aber 
mit einem Ontologiekonzept der Dimension ı kaum gefasst werden. 

Eine solche analytische Offenheit für die diversen Akteur*innen und deren he- 
terogene Praktiken passt gut zu der empirischen Komplexität, die ich in meinem 
Fallbeispiel vorfinde. Mit DeVore gehe ich deshalb davon aus, dass Praktiken nicht 
per se Ausdruck einer spezifischen Seinsordnung und auch nicht einer spezifischen 
Identität sind, sehr wohl aber ontologische Bekenntnisse offenlegen und damit 
bestimmte Seinszusammenhänge realisieren. Um die ontologischen Dimensionen 
im Kontext der Nutzungsauflagen in der Resex sichtbar zu machen, werde ich äqui- 
valent zu DeVore die Regeln zur Subsistenz auf ihre ontologischen Bekenntnisse 
prüfen. Ich konzentriere mich dabei insbesondere auf Beispiele, in denen Nicht- 
Menschen in die Verhandlung um Nutzung verstrickt sind. So gehen einzelne Re- 
geln von der Existenz sogenannter Encantados aus (5.1), andere Regeln bekennen 
sich zur Mitwirkung von Gemeindeverbänden (5.2) und potentiell zur Relevanz von 
Kohlenstoff (5.3). Hierbei interessiert mich jedoch nicht nur, wer oder was existiert; 
über den Begriff der pluralen Ökologien in Anlehnung an Sprenger und Großmann 
(2018) möchte ich zudem auf weitere Bereiche des Seins blicken, die in und durch 
diese Regeln realisiert werden. 
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2.3.2 Plurale Okologien 


Okologie definieren die Autor*innen der SOJOURN Sonderausgabe zu Plural Eco- 
logies in Southeast Asia?” als mehr oder weniger kohärentes Set von Beziehungen 
zwischen Menschen und Nicht-Menschen. Damit birgt eine Okologie ontologische 
Dimensionen und impliziert spezifische Konzeptionen von Sein und Beziehungen: 


Ecologies recognize beings—human as well as non-human—or neglect them, or 
address or ignore them, or even deny their existence. [...] A particular ecology may 
cast these beings as necessary or contingent, agentive or passive, connected or not 
connected. (Sprenger/Grof$mann 2018: ixf.) 


Dementsprechend existieren Okologien im Plural, denn diese Beziehungen sowie 
Beziehungspartner*innen kônnen ontologisch variieren. Damit steht das Konzept 
mit dem der Ontologien in Verbindung, versteht sich jedoch weniger umfassend 
als »Welten«. Es dient weniger dazu, Ontologien im Sinne metaphysischer Seins- 
ordnungen zu identifizieren, als vielmehr dazu, úber den Aspekt der Beziehungen 
von Menschen und Nicht-Menschen ontologisch unterschiedliche Zusammenhan- 
ge zu analysieren (Brauchler 2018: 363). 

Okologien manifestieren sich in der Praxis und werden wiederum durch 
Praktiken real. Sie sind demnach nicht vorgegeben oder starr, sondern werden an 
spezifischen Orten zu spezifischen Zeiten durch spezifische Personen dynamisch 
hervorgebracht (Großmann 2018: 323). Sie sind zwar ontologisch unterschied- 
lich, schließen sich aber nicht zwangsläufig aus und existieren immer auch in 
wechselseitiger Abhängigkeit. Unterschiedliche Ökologien können dabei auch 
innerhalb desselben sozialen Kontextes koexistieren oder durch die gleiche soziale 
Gruppe realisiert werden, wie insbesondere Michaela Haug, Guido Sprenger und 
Kristina Großmann empirisch aufzeigen. Dabei ist es den Autor*innen nicht 
nur ein Anliegen, ontologische Pluralität abzubilden; sie nehmen darüber hinaus 
Hierarchien und hegemoniale Prozesse zwischen den Ökologien in den Blick. Im 
Versuch, Machtbeziehungen und Nutzungskonflikte zu analysieren und dabei 
auch mögliche ontologische Dimensionen zu berücksichtigen, situieren sich die 
Autor*innen an der Schnittstelle von Politischer Ökologie und Ontologischer 
Anthropologie (Bräuchler 2018: 354f.; Haug 2018: 342; Sprenger/Großmann 2018: 
xiff.) 

Damit ist das Konzept der pluralen Ökologien den Positionen der Politischen 
Ontologie sehr nah, sowohl in seiner theoretischen Verortung zwischen Ontolo- 


27 An Beispielen wie Ritualen und Landwirtschaft (Sprenger 2018), partizipativem Forstma- 
nagement (Großmann 2018), Stadtplanung (Hüwelmeier 2018) sowie Konflikten um Land- 
und Nutzungsrechte (Bräuchler 2018; Haug 2018) weisen die Autor*innen auf die Pluralitat 
von Ökologien hin. 
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gischer Anthropologie und Politischer Ökologie als auch den untersuchten Fall- 
beispielen (trotz der unterschiedlichen regionalen Kontexte). Allerdings fokussie- 
ren plurale Ökologien auf die Praxisebene und nehmen so, im Sinne Blasers, die 
Dimension 2 als Ausgangspunkt der Betrachtung. So ist es möglich, auch solche 
Situationen zu analysieren, in denen dieselben Akteur*innen ontologisch unter- 
schiedliche Welten performieren. 


Focusing on individual and collective actors can help usto understand how people 
deal with a plurality of conceptions of beings and relationships, as individuals and 
groups are not bound to one ecology but can be engaged in different ecologies at 
the same time. (Haug 2018: 342) 


Mit diesem auf Akteur*innen gerichteten Konzept erhoffe ich mir, die Heterogeni- 
tät von Praktiken, Akteurskonstellationen und fluiden Identitäten in meinem Fall- 
beispiel abbilden zu können. Während mir die ontologischen Bekenntnisse von 
DeVore analytisch helfen, aus den Regeln zur Subsistenz Schlüsse auf ontologische 
Dimensionen zu ziehen, kann das Konzept der pluralen Ökologien einen Schritt 
weitergehen, sich ergebende Beziehungen betrachten, diese strukturieren und in 
Vergleich setzen. Darüber hinaus möchte ich weitere Aspekte in diesen Ökologien 
beleuchten, zu denen mich der folgende Gedankengang von Annemarie Mol inspi- 
riert hat.?® 


2.3.3 Ontologische Konsequenzen 


Annemarie Mol (1999, 2002) fokussiert in ihren praxeographischen Analysen”? im 
Gesundheitsbereich auf die Vielfältigkeit von Sein, die in und durch Praktiken zum 


28 Die Gedankengange unterscheiden sich nicht fundamental. Auch Sprenger (2018: 283ff.) z.B. 
weist darauf hin, dass mit Ökologien weitere spezifische Lokalität, Personenkonzepte oder 
Normensysteme einhergehen können. So gesehen ließen sich die Komponenten, die ich mit 
Mol betrachte, auch von den pluralen Ökologien ausgehend denken; allerdings hat mich Mol 
in meiner Analyse sehr früh begleitet und inspiriert, weswegen ich sie hier mit aufnehmen 
möchte. 

29 Mol (2002) schlägt als Methode zur empirischen Untersuchung von Phänomenen die Praxeo- 
graphie vor. Diese untersucht deren Entstehung, Veränderung und Entfaltung in und durch 
Praktiken als Ausgangspunkt von Sein. Das, was durch Praktiken zum Entstehen kommt, ist 
dabei nicht wie in poststrukturalistischer Praxistheorie soziale, gesellschaftliche Wirklich- 
keit, sondern als sozio-materiell zu verstehen, wodurch die Trennung von physischem Körper 
und sozialem Körper durchbrochen werden soll. Damit will sich auch Mol analytisch von der 
modernen Trennung lösen. Verschiedene Realisierungen sind hier nicht als verschiedene Per- 
spektiven auf etwas objektiv Vorhandenes zu verstehen, sie sind vielmehr die sozio-materi- 
elle Hervorbringung von Realitäten, die eben multiple sind (Mol 1999: 75f.; Sgrensen/Schank 
2017: 413ff.). 
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Entstehen kommt und verfolgt die Prozesse, durch die Seinsweisen in gesellschaft- 
lich sinnvollen Kategorien realisiert werden. Im Ontologieverstândnis der Politi- 
schen Ontologie blickt sie damit auf Ontologie in seiner zweiten Dimension; auf 
ontologische Pluralität innerhalb von Seinsordnungen. 

Für meine Herangehensweise ist insbesondere eine Überlegung relevant, die 
in ihren Analysen eher am Rande auftaucht: Mol beschreibt an den Beispielen von 
Blutarmut und Arteriosklerose, dass verschiedenen Diagnoseverfahren die Krank- 
heiten in jeweils ontologisch differenten Versionen realisieren. Daraus resultiert al- 
lerdings nicht ausschließlich ontologische Multiplizität von Krankheit, sondern es 
geht um mehr: »It also has reality effects. [...] For objects that are performed do not 
come alone: they carry modes and modulations of other objects with them« (Mol 
1999: 81). Wird Blutarmut beispielsweise über eine Blutprobe und den Vergleich von 
Hämoglobinwerten mit Standartwerten bestimmt, wird damit auch Statistik als 
legitimes Mittel zur Diagnose realisiert. Im von Mol angeführten Beispiel bestim- 
men Statistiken ihre Normalwerte abhängig vom Geschlecht der Proband*innen, 
sodass auch biologische und dualistische Geschlechterverhältnisse zum Entstehen 
kommen (ebd.). Die invasive Behandlung von Arteriosklerose durch eine Bypass Ope- 
ration wiederum resultiert zum Beispiel auch in einer Realität, in der ein Mann mit 
Skalpell keinen gewaltvollen Übergriff begeht, sondern sich als Chirurg performiert 
(ebd. 2002: 142f.). So wird in bestimmten Diagnoseverfahren nicht nur eine Krank- 
heit in spezifischer Version real; dies hat auch Konsequenzen für gesellschaftliche 
Klassifikationsmuster (Geschlechterkategorien), das Sein von Personen (Mann mit 
Messer ist Chirurg), und Handlungsnormen (Haut zerschneiden wird legitime Pra- 
xis).?° Mir ist hier insbesondere der Verweis darauf wichtig, dass einzelne Prakti- 
ken, die Existierendes hervorbringen, nicht isoliert zu analysieren sind. Sie ziehen 
vielmehr weitere Dimensionen nach sich, legitimieren und realisieren diese und 
instanziieren so, um in Mols Worten zu sprechen, reality effects. 

Männer mit Skalpellund Bypass Operationen sind in meinem Fallbeispiel nicht 
von Relevanz, die Beobachtungen inspirieren mich jedoch, über den gängigen Fo- 
kus auf Seins- und Beziehungsformen von Menschen und Nicht-Menschen in On- 
tologischer Anthropologie wie auch in den pluralen Ökologien hinaus zu denken. 
Und so möchte ich in der Analyse der Ökologien auch nach weiteren ontologi- 
schen Konsequenzen fragen. Ich werde betrachten, welche Handlungspraktiken 
in der spezifischen Ökologie wirksame Praktiken sind und welche Rationalitäten, 
Normen- und Wissenssysteme diese Zusammenhänge produzieren. 


30 Für weitere Beispiele dieses Zusammenhangs in einem gänzlich anderen Kontext siehe An- 
nemarie Mol und Mattijs van den Port (2015). 
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2.3.4 Entwurf eines praxistheoretischen politisch-ontologischen 
Vorgehens 


Aus diesen theoretischen Vorüberlegungen ergibt sich mein analytisches Vorgehen: 
In Kapitel 4 widme ich mich auf Basis meiner ethnographischen Daten den Regel- 
komplexen, die in Atrocal, Nova Canaä und dem Nutzungsabkommen der Resex 
Tapajös-Arapiuns Extraktivismus normieren. Um die ontologischen Dimensionen 
in diesem Gefüge zu beleuchten, werde ich in Kapitel 5 einzelne Regeln auf de- 
ren ontologische Bekenntnisse hin befragen. Davon ausgehend stelle ich beteiligte 
Nicht-Menschen vor und arbeite mithilfe des Begriffs der pluralen Ökologien deren 
Beziehungen zu den menschlichen Akteur*innen heraus. Dieser Beschreibung fü- 
ge ich die Darstellung von ontologischen Konsequenzen hinzu, die ebenfalls durch 
die Regeln zum Entstehen kommen und Teil der spezifischen Ökologien werden. 
Über die ontologischen Bekenntnisse und pluralen Ökologien werde ich insbeson- 
dere Unterschiedlichkeiten im Kontext der Regelkomplexe fokussieren können; die 
ontologischen Konsequenzen betonen darüber hinaus die praktische Relevanz, die 
diesen Ökologien und damit ontologischer Pluralität zukommen kann. 

Mein Vorgehen verorte ich dabei in einer Praxistheorie nach Ortner (2006) und 
explizit nicht in der Praxeographie von Mol (2002). Dies mag vor dem Hintergrund 
überraschen, dass Mol für die Konzeption der Dimension 2 im Ontologiebegriff 
der Politischen Ontologie von großer Bedeutung ist, erklärt sich jedoch mit einem 
Blick auf das analytische Vorgehen von Blaser. Dieser schlägt zur Operationalisie- 
rung ontologischer Differenzen zwei analytische Herangehensweisen vor: es lässt 
sich ausgehend metaphysischer Seinsordnungen (Dim 1) deren Realisierung in der 
Praxis untersuchen (Dim 2); umgekehrt können auch von der Praxis ausgehend 
(Dim 2) die realisierten Seinszusammenhänge und Seinsordnungen (Dim 1) be- 
leuchtet werden (Blaser 2013a: 24, 2013b: 552). Er selbst wählt erstgenannten Weg 
und zeigt beispielsweise auf, dass sich die relationale Seinsordnung der Yshiro im 
Yrmo und die moderne der Bitrokrat*innen und Umweltschiitzer*innen im Envi- 
ronment manifestiert (ebd. 2009b). Dabei interessiert ihn die Vielfalt an differenten 
Seinsweisen des Yrmo nicht; für seine Analyse ist nicht von Belang, ob das hervor- 
gebrachte Yrmo im Gespräch mit dem Schamanen in anderer Seinsweise realisiert 
wird als in den Diskussionen um die Auflagen im Jagdprogramm. Relevant ist, dass 
es eine ontologische Differenz zwischen Yrmo und Environment gibt und dass diese 
den Konflikt um Nachhaltigkeit im Jagdprogramm erklären kann. Auch für die be- 
teiligten Yshiro, nehme ich an, spielen diese differenten Seinsweisen (zumindest 
in diesem Moment) keine Rolle - trotz solcher Unterschiede ist allen klar, dass es 
sich um Yrmo handelt. Im Gegensatz zu Mols Praxeographie, welche die ontolo- 
gische Fragmentierung des Yrmo betonen würde, setzt Blaser direkt bei Yrmo als 
gesellschaftlich anerkanntem Produkt von Praktiken an. 
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In Anlehnung daran und im Versuch, den Weg der Analyse in entgegengesetz- 
ter Richtung zu beschreiten, blicke auch ich auf diese gesellschaftlich anerkannten 
Kategorien von Existierendem. Ich möchte dies an einem Beispiel verdeutlichen: 
in Kapitel 5 werde ich unter anderem Regeln untersuchen, welche die Existenz von 
Curupira, der Herrin des Waldes, implizieren. Mit ihr gilt es gegebenenfalls, Nut- 
zungsrechte zu verhandeln. Im Sinne der Praxeographie kann ich davon ausgehen, 
dass sowohl durch jede der einzelnen Regeln als auch in jedem spezifischen Inter- 
aktionsmoment, Curupira in etwas differenter Seinsweise besteht.’ Für meine Ge- 
sprachspartner*innen steht diese Dimension jedoch nicht zu Debatte, die Vielfalt 
an Seinsweisen ist nicht relevant, es ist vielmehr Konsens, dass es sich um dieselbe 
Entität handelt.?* An dieser Stelle setze ich an. Ich frage also nicht im Sinne einer 
Praxeographie: inwiefern ist Curupira in jedem einzelnen Praxismoment ontolo- 
gisch unterschiedlich und welche Konsequenz hat diese Vielfalt an Seinsweisen? 
Sondern ich frage im Sinne einer praxistheoretischen Perspektive wie der von Ort- 
ner: wie sieht die Welt aus, die in und durch die Nutzungsregeln zum Entstehen 
kommt und welche Konsequenz hat darin die Existenz von Curupira? 


2.4 Fazit - Von Ethnographie als welterzeugender Praktik und dem, 
was wir erzählen 


Es ist die Verbindung von Ontologischer Anthropologie und Politischer Ökolo- 
gie, die den theoretischen Rahmen der Politischen Ontologie für mich interessant 
macht; ihr Anspruch, die ontologischen Debatten um politische Dimensionen von 
Hierarchie und Vereinnahmung zu ergänzen und den politisch-ökologischen Ana- 
lysen eine ontologische Dimension hinzuzufügen. Damit füllt sie eine wichtige 
theoretische Lücke. Auch für das Fallbeispiel der Resex Tapajös-Arapiuns scheint 
der Rahmen angemessen: die ethnographischen Daten weisen darauf hin, dass es 
in der Normierung von Subsistenz um mehr geht als um unterschiedliche Ein- 
schätzungen dessen, was sinnvolle und nachhaltige Auflagen sind. Es scheint dar- 
über hinaus auch Unterschiede im Hinblick darauf zu geben, wer oder was existiert 
und gegebenenfalls in Prozesse der Normierung einzubeziehen ist. Gleichzeitig ist 
die Verwaltungsstruktur der Resex Tapajös-Arapiuns so maßgeblich durch überre- 
gionale politische und rechtliche Vorgaben geprägt, dass für ein Verständnis lokaler 
Mensch-Umwelt-Beziehungen eine politisch-ökologische Perspektive unerlässlich 
ist. Die Politische Ontologie eröffnet mir in diesem Szenario die Möglichkeit, onto- 
logische Zusammenhänge machtkritisch und Machtgefüge ontologisch zu denken. 


31 Dies gilt ebenso für die menschlichen Akteur*innen, die in der spezifischen Interaktionsprak- 
tik mit Curupira in spezifischer Seinsweise sind (vgl. Mol/Port 2015). 
32 Viel wichtiger ist für sie die Frage, was im Moment des Zusammentreffens zu tun ist. 
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Aus diesem Grund habe ich mich im ersten Teil dieses Kapitels dem Theorie- 
rahmen zugewandt, die zentralen Konzepte ausgehend der Arbeiten Blasers und 
Cadenas herausgestellt und durch Beitrage von Escobar erganzt. Die Politische On- 
tologie versteht sich demzufolge als theoretischer Rahmen, der die machtvollen 
Aushandlungsprozesse der Realisierung von Welt(en) untersucht. Dabei ist es zu- 
nächst ihr Anspruch, Strategien ontologischer Vereinnahmung offen zu legen, da- 
bei auf die Besonderheiten moderner Ontologie hinzuweisen und deren Alternati- 
ven, insbesondere eine relationale Ontologie, sichtbar zu machen. Darüber hinaus 
betonen die Anthropolog*innen die Bedeutung, die Ethnographie als welterzeu- 
gender Praktik zukommt; so ist es ihr erklartes Ziel, in ihren Texten ein Pluriversum 
anstelle der modernen Eine-Welt Welt zu realisieren. 

Insbesondere die Thesen zu ontologischen Vereinnahmungsprozessen durch 
die spezifische ontologische Verfasstheit der Moderne sowie den Ontologiebegriff 
nach Blaser halte ich fiir inspirierende und treffende, theoretische Uberlegungen. 
Erstere können eine Erklärung bieten für eine Vielzahl von Dynamiken, die an 
Beispielen der Integration lokaler Wissensbestände in staatliche Politiken zu be- 
obachten sind. Von gemeindebasiertem Umweltschutz bis hin zur Rolle indigener 
Akteur*innen in den UN-Klimakonferenzen - überall dort sind alternative Wis- 
senssysteme heute anerkannt, allerdings lediglich als Teil von Kultur und damit 
nicht als Basis für »objektive« Entscheidungsfindung und Politik. Das Konzept der 
Ontologien wiederum erscheint durch die Integration von Perspektiven der Science 
and Technology Studies und einem dezidierten Fokus auf Praxis eine bereichernde 
Differenzierung zu erfahren. 

Dass die Politische Ontologie zudem Ethnographie selbst als Welterzeugung 
deutet, ist aus Sicht praxistheoretischer Perspektiven konsequent; denn dem- 
entsprechend sind ethnographische Darstellungen nicht zuletzt selbst Praktiken, 
die spezifische ontologische Zusammenhänge realisieren. Für etwas problema- 
tisch halte ich allerdings die Welten, die Blaser und Cadena in ihren Analysen 
konstituieren. Auch wenn beide die Bindung relationaler Ontologie und Indige- 
nität relativieren und die Heterogenität von gesellschaftlichen Gruppen betonen; 
ihre ethnographischen Beschreibungen zeichnen Pluriversen, in denen sich zwei 
radikal alteritäre Welten gegenüberstehen - die relationale der Indigenen und 
die moderne der Nicht-Indigenen. Vor dem Hintergrund von Kritikpunkten an 
dieser Verbindung von Ontologien und ethnischen Kollektiven, habe ich mich 
eingehender mit dem analytischen Vorgehen der Autor*innen auseinandergesetzt 
und argumentiert, dass die Darstellung insbesondere in der Herangehensweise 
an die empirischen Daten begründet liegt. Trotz des Fokus auf die Praxis bleiben 
die Analysen letztendlich eher einer strukturalistischen Sicht treu; sie nehmen 
das Wissen um metaphysische Seinsordnungen (Dim 1) zum Ausgangspunkt und 
analysieren von dort aus deren Realisierung in der Praxis (Dim 2). Der Fokus wird 
infolgedessen zwangsläufig auf diejenigen Praktiken gelenkt, welche die Seins- 


2. Politische Ontologie 


ordnungen in ihrer radikalen Alterität reproduzieren und kann möglicherweise 
vorhandene heterogene, fragmentierte und fluide Situationen auf der Praxisebene 
nur schwer theoretisieren. 

In einer praxistheoretischen Herangehensweise sehe ich das Potential, diese 
Komplexitäten in der Empirie analytisch mitzudenken. Daher möchte ich Blasers 
Betonung der Praxis noch stärker hervorheben und praxistheoretische Blickwin- 
kel auch in den Analyseprozess der empirischen Daten integrieren. Hierzu habe 
ich im letzten Abschnitt des Kapitels drei Konzepte zur Analyse zusammenge- 
stellt. Dies ist zunächst der Begriff der ontologischen Bekenntnisse, mit dessen 
Hilfe ich die impliziten ontologischen Annahmen in den Regeln zur Subsistenz 
in der Resex Tapajös-Arapiuns herausstellen kann. Mich interessiert im Sinne der 
Praxistheorie dabei nicht in erster Linie, welche Ontologien der Dimension 1 hier 
reproduziert werden; vielmehr stelle ich die offenere Frage nach den Ökologien, 
die in und durch Praktiken hervorgebracht werden, in der Annahme, dass diese 
ontologisch unterschiedlich und dementsprechend plural sein können. Differen- 
zen werde ich dabei durch einen Fokus auf die Beziehungen zwischen Menschen 
und Nicht-Menschen herausarbeiten, um anschließend auf spezifische Praktiken, 
Rationalitäten, Normen- und Wissenssysteme hinzuweisen, die als ontologische 
Konsequenzen und als Teil der Ökologien zu verstehen sind. 


Political ontology is [...] concerned with reality-making, including its own partic- 
ipation in reality-making. [...] [Its] stories seek to weave a different configuration 
of a reality that is in a state of permanent becoming, not least through the stories 
that are being told. (Blaser 2013a: 24) 


In Anschluss an diesen Gedanken der Produktivität ethnographischer Praxis stellt 
auch meine Ethnographie einen Akt der Welterzeugung dar. Dabei ist es mein An- 
liegen, dass meine Erzählung auf ontologische Differenzen und deren Konsequen- 
zen hinweist, Machtgefälle mitdenkt, dabei aber auch die Handlungsmacht der 
Akteur*innen anerkennt und die Fluidität und Ambivalenzen lokaler Identitäten, 
Strategien und Praktiken integriert. Dass es eine Erzählung wird, die auf empiri- 
sche Gefüge noch einmal anders eingeht und die, in den Worten Evan Killicks (2016: 
27), von Zusammenhängen erzählt, die vor allem eins sind: »complex, nuanced and 
down-right messy«. 
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Abbildung 2: Die Resex Tapajös-Arapiuns und ihre Gemeinden 
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3. Die Resex Tapajós-Arapiuns 
Ein Schutzgebiet im Kontext nationaler und 
internationaler Zusammenhânge 


Am Zusammenfluss von Rio Tapajós und Rio Arapiuns, im Westen des brasiliani- 
schen Bundesstaates Pará, liegt das Naturschutzgebiet Reserva Extrativista Tapajós- 
Arapiuns. Das 1998 geschaffene Schutzgebiet umfasst eine Fläche von 647.610 Hekt- 
ar und heute über 70 Gemeinden, in denen etwa 20.000 Personen leben. Eine Reser- 
va Extrativista (Resex) ist ein Schutzgebiet für nachhaltige Nutzung, das Umwelt- 
schutz garantieren und gleichzeitig die lokale Bevölkerung in der Durchführung 
traditioneller Subsistenzpraktiken des Extraktivismus (Jagd, Fischfang, Sammel- 
und Landwirtschaft!) unterstützen soll. Die Resex Tapajös-Arapiuns stellt den Rah- 
men meiner Forschung dar - einerseits thematisch, denn ich schaue mir Dyna- 
miken im Kontext ihrer Verwaltung an; andererseits geographisch, denn sie war 
Ausgangspunkt meiner empirischen Erhebungen. Die drei Subfelder meiner For- 
schung - das Verwaltungsgremium, Atrocal und Nova Canaã - habe ich bereits 
skizziert (vgl. 1.3.1); hier bette ich sie in den lokalen Kontext der Region des Unteren 
Tapajös ein, hebe Besonderheiten hervor und nehme größere Rahmenbedingungen 
in den Blick. Damit soll dieses Kapitel Einblicke in Hintergründe, Besonderhei- 
ten und Lebensrealitaten in der Resex Tapajös-Arapiuns vermitteln und damit die 
Grundlage für meine analytischen Überlegungen in den folgenden Kapiteln legen. 

Ich werfe nun zunächst einen Blick auf die Herausbildung der Kategorie Re- 
serva Extrativista im brasilianischen Umweltrecht, die nicht zuletzt aufgrund ihrer 
Entstehungsgeschichte eine Besonderheit darstellt. Anschließend wende ich mich 
der Resex Tapajös-Arapiuns zu, zeichne ihren Gründungsprozess historisch nach 
und verorte sie in ihrem regionalen Kontext (3.1). Auch hinsichtlich der partizipa- 
tiven Verwaltungsstruktur sind Resex in Brasilien eine Ausnahme. Am Beispiel der 
Resex Tapajös-Arapiuns werde ich zentrale Instanzen und Instrumente gemeinde- 
basierter Verwaltung vorstellen und kritisch beleuchten (3.2). Abschließend widme 


1 Die Definition von Extraktivismus variiert je nach Quelle und Kontext; für eine detaillierte 
Begriffsbestimmung siehe 3.3.1. 
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ich mich Alltäglichkeiten und Merkmalen der Gemeinden des Schutzgebietes, um 
einen Einblick in Lebensrealitäten und aktuelle Thematiken zu gewähren (3.3) bevor 
ich die wichtigsten Punkte des Kapitels in einem Fazit resúmiere und reflektiere 


(3.4). 


3.1 Entstehungsgeschichten und regionaler Kontext 


Reservas Extrativistas sind eine von zwölf Kategorien, in die das brasilianische Recht 
seine Naturschutzgebiete einteilt. Seit 1990 wurden 95 solcher Schutzgebiete im 
ganzen Land demarkiert. Durch ihre partizipative Verwaltungsstruktur, aber auch 
durch ihre Entstehungsgeschichte hebt sich diese Kategorie deutlich von den an- 
deren ab. Auf die Verwaltung gehe ich in Kapitel 3.2 ein, an dieser Stelle werde ich 
nach einigen einführenden Informationen die besondere Entstehungsgeschichte 
brasilianischer Resex erörtern (3.1.1). Anschließend blicke ich auf die Gründung 
der Resex Tapajös-Arapiuns, in der sich viele Dynamiken dieser Entstehungsge- 
schichte zu wiederholen scheinen. Die Implementierung war damals nicht unum- 
stritten. Heute jedoch bewerten die meisten meiner Gesprachspartner*innen die 
Existenz des Schutzgebietes positiv (3.1.2.). Diese Einschätzung ist nicht zuletzt 
vor dem Hintergrund sonstiger sozioökonomischer Entwicklungen der intensiven 
Landnutzung in der Region des Unteren Tapajös zu verstehen. Hier spielt die Res- 
ex Tapajös-Arapiuns für den Waldschutz eine besondere und dabei doch auch sehr 
ambivalente Rolle (3.1.3). 


3.1.1 Reservas Extrativistas und die Bewegung 
der Kautschukzapfer*innen 


Die zwölf Kategorien von staatlichen Naturschutzgebieten in Brasilien sind im na- 
tionalen System der Umweltschutzgebiete (Sistema Nacional de Unidades de Con- 
servação - SNUC) systematisiert. Das 2000 erlassene Gesetz des SNUC definiert 
die spezifischen Ziele der jeweiligen Kategorie, legt Richtlinien für Entstehung, 
Ausgestaltung, Verwaltung und Förderprogramme ebenso wie administrative Zu- 
ständigkeiten fest; eine Reihe weiterer gesetzlicher Verordnungen ergänzt und spe- 
zifiziert die Vorgaben.” Grundsätzlich werden die Kategorien von Schutzgebieten 


2 Damit kam Brasilien den Anforderungen der Biodiversitätskonvention nach, die ihre Ver- 
tragsparteien zur Verabschiedung einer solchen Systematisierung von Schutzgebieten an- 
hält (Biodiversitätskonvention 1992: Art. 8). Teilweise sind Formulierungen und Definitionen 
von SNUC und Biodiversitätskonvention identisch: Die Definition von Biodiversität im SNUC, 
Art. 2 III beispielsweise ist eine direkte Übersetzung des Konventionstextes. So wird auch hier 
der Zusammenhang von internationalen und nationalen Politiken deutlich, den ich an wei- 
teren Beispielen aufzeigen werde. 
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in zwei Obergruppen unterteilt, wobei die eine auf integralen Schutz und die an- 
dere auf nachhaltige Nutzung abzielt. Eine Reserva Extrativista definiert das SNUC 
als 


ein Gebiet, das von extraktivistischen Bevölkerungsgruppen genutzt wird, deren 
Subsistenz auf Extraktivismus und ergänzend auf kleinflächiger Landwirtschaft 
und Viehzucht basiert. Grundlegendes Ziel ist es, den Lebensunterhalt und die 
Kultur dieser Bevölkerungsgruppen zu schützen und die nachhaltige Nutzung 
der natürlichen Ressourcen des Gebietes zu sichern. (Presidente da Repüblica 
18.07.2002: Art. 18) 


Mit dieser sozioökologischen Doppelfunktion (Sicherung der Lebensgrundlage tra- 
ditioneller Bevölkerung bei gleichzeitigem Umweltschutz) fallen Resex in die Grup- 
pe der Schutzgebiete für nachhaltige Nutzung. Sie unterscheiden sich dabei in ei- 
nigen Punkten sehr deutlich von den anderen Kategorien. Beispielsweise werden 
sie nicht top-down durch staatliche Behörden implementiert, vielmehr muss ihre 
Gründung von der ansässigen Bevölkerung initiiert werden. Diese verfügt außer- 
dem über rechtlich verankerte Mitspracherechte in der Verwaltung, was ebenfalls 
eine Besonderheit darstellt und Resex heute die Anerkennung als innovatives und 
fortschrittliches Schutzmodell sichert (Allegretti 1990; Fernandes-Pinto 2011: 2f.; 
Instituto Socioambiental 2013). 

Zuständig für die Umsetzung von Naturschutzpolitiken war lange das Umwelt- 
bundesamt IBAMA (Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Natu- 
rais Renoväveis), seit ihrer Gründung 2007 übernimmt die Naturschutzbehörde 
ICMBio (Instituto Chico Mendes de Conservação da Biodiversidade) alle Aufgaben 
im Bereich der Schutzgebiete von Verwaltung bis hin zu Monitoring und Kontrol- 
len. Beide Instanzen sind föderale Behörden, die dem Umweltministerium MMA 
(Ministerio do Meio Ambiente) unterstellt sind (Medeiros 2006: 45ff.). 

Abgesehen von den besonderen Partizipationsrechten der Lokalbevölkerung 
zeichnet sich die Kategorie der Resex durch ihre Entstehungsgeschichte aus, die in 
Landkonflikten in den 1970er und 80er Jahren und der Bewegung der Kautschuk- 
zapfer*innen von Acre ihren Anfang nahm. 


Zur Entstehung von Resex 

Seit Mitte des letzten Jahrhunderts hat sich die Landnutzung im brasilianischen 
Amazonasraum nach und nach intensiviert. Nach dem Ende des Kautschukbooms 
in den 1940er Jahren wurde das Gebiet unter der Militärregierung (1964-85) für 
Besiedelungsprojekte relevant. Als Strategie der Armutsbekämpfung und Grenzsi- 
cherung durch Besiedelung begann die Regierung unter Präsident Medici mit dem 
Bau von Bundesstraßen und der Umsiedlung von Menschen aus städtischen Rand- 
bereichen sowie dem ärmeren Nordosten in die Landreformsiedlungen entlang der 
Straßen. Seit den 1970er Jahren richtete sich die brasilianische Wirtschaft immer 
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stärker auf exportorientierte und industrialisierte Landwirtschaft aus. Staatliche 
Subventionen unterstützten Grof&grundbesitzer*innen und Agrarunternehmen im 
Ausbau ihrer Flächen und auch im Amazonasgebiet breitete sich diese intensive 
Form der Landnutzung schnell aus. Hinzu kam in den 1980er Jahren Viehhaltung 
für den internationalen Export, für die ebenfalls weitläufige Flächen an Regenwald 
gerodet wurden. Infrastrukturmaßnahmen wie der Bau von Häfen und der wei- 
tere Ausbau der großen Bundesstraßen sollten das Amazonasgebiet noch besser 
erschließen und den Abtransport der Produkte erleichtern (Graziano 2005; Little 
2001: 74ff.; Schmink/Wood 1992: 58ff.). Die damit einhergehende großflächige An- 
eignung und Privatisierung von Land, insbesondere durch Investor*innen aus dem 
reicheren Süden Brasiliens, setzte die ansässige Bevölkerung zunehmend unter 
Druck - insbesondere diejenigen, die bis dahin durch kleinflächigen Ackerbau so- 
wie Jagen und Sammeln in den Waldgebieten Subsistenzwirtschaft betrieben hat- 
ten und selten über offizielle Landtitel verfügten. Konflikte um Landnutzung und 
Zugang zu Wald nahmen zu; gleichzeitig begann sich aber auch Widerstand ge- 
gen die GroSgrundbesitzer*innen und Unternehmen zu formieren.? Internationa- 
le Aufmerksamkeit gewann insbesondere die Protestbewegung der Kautschukzap- 
fer*innen um den Gewerkschaftsführer Chico Mendes? im Bundesstaat Acre, die 
sich gemeinsam mit anderen lokalen Organisationen im ganzen Amazonasgebiet 
für die Anerkennung ihrer kollektiven Rechte an Land einzusetzen begann. Land- 
arbeiter*innengewerkschaften vernetzten die einzelnen lokalen Kämpfe von Kau- 
tschukzapfer*innen und anderen marginalisierten Gruppen des Amazonasgebie- 
tes. So gewann die Landbevölkerung nach und nach an politischer Stimme, such- 
te dabei auch internationale Aufmerksamkeit und ging strategische Allianzen mit 
linken Parteien, Zivilgesellschaft und Kirche ein. 1985 kamen erstmals Kautschuk- 
zapfer*innen aus ganz Brasilien zu einem nationalen Treffen zusammen. Sie riefen 
die Gewerkschaft der Kautschukzapfer (Conselho Nacional dos Seingeiros, CNS)? 


3 Diese Problematik stellte sich insbesondere autonom arbeitenden Zapfer“innen. Ein ande- 
rer Teil allerdings nutzte Landflächen von Privatbesitzern und war von diesen über Schuld- 
knechtschaft abhängig. Diese waren nochmals mit ganz anderen Schwierigkeiten konfron- 
tiert, auf die ich hier nicht weiter eingehe, da die landrechtlichen Kämpfe, die zu Resex führ- 
ten, insbesondere auf die autonomen Kautschukzapfer“innen zurückgingen (Allegretti 1990: 
254ff.). 

4 Nach ihm ist auch die Naturschutzbehörde ICMBio benannt: Instituto Chico Mendes de Con- 
servação da Biodiversidade. 

5 Im Gegensatz zu anderen brasilianischen Gewerkschaften trägt der CNS bis heute aus- 
schließlich die männliche Form im Namen, was ich daher in der deutschen Übersetzung 
beibehalte. Insbesondere während der Gründungszeit waren vorwiegend Männer in der Ge- 
werkschaft organisiert; dies hängt wohl auch damit zusammen, dass pro Familie nur ein Mit- 
glied zugelassen war, eine Rolle, die in den meisten Fällen der Familienvater übernahm. In 
der politischen Bewegung allerdings waren Frauen sehr wohl präsent und gerade bei den 
Landblockaden Empates aktiv involviert. Shanley et al. (2018) sehen darüber hinaus in der 
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ins Leben und formulierten erstmals die Forderung nach einer Demarkierung von 
Reservas Extrativistas als kollektivem Land für Sammler*innen — ein Sonderrecht, 
welches bis dahin ausschließlich indigener Bevölkerung vorbehalten war.‘ Als Chi- 
co Mendes im Dezember 1988 von Großgrundbesitzern erschossen wurde, wuchs 
der nationale wie internationale Druck auf die brasilianische Regierung, den For- 
derungen der Landbevölkerung nachzugeben. Und so wurden 1990 die ersten vier 
Resex demarkiert und rechtliche Rahmenbedingungen per Dekret festgelegt. Zehn 
Jahre später wurden Resex dann als eine Kategorie von Schutzgebieten in das neu 
geschaffene nationale System der Naturschutzgebiete (SNUC) integriert (Allegret- 
ti 2008; Almeida 2004; Cunha 2009; Brown/Rosendo 2000b). Hierdurch wechselte 
die ministerielle Zuständigkeit: von der für Landfragen zuständigen Landreform- 
behörde INCRA ging die Verantwortung im Jahr 2000 in den Bereich des Um- 
weltbundesamtes IBAMA über, welches sie 2007 der neuen Naturschutzbehörde 
ICMBio übertrug (Cunha 2010: 90ff.). Mittlerweile gibt es 95 Reservas Extrativistas 
in ganz Brasilien, die letzten vier wurden 2018 implementiert (MMA o. A.).? 


Von Landrecht zu Umweltschutz 
Die Einrichtung von Resex führte und führt effektiv zur Sicherung kollektiver 
Landrechte traditioneller Bevölkerung und so scheint das Anliegen der Kau- 
tschukzapfer*innen erreicht (Almeida et al. 2018; Ruiz-Pérez et al. 2005). Mit der 
Einbindung von Resex in Umweltpolitik ging allerdings nicht nur eine Verän- 
derung der zuständigen Behörden einher; vielmehr transformierten sich auch 
Zielsetzungen und Verwaltungsstrukturen von Resex, was deutliche Auswirkungen 
auf den Spielraum lokaler Selbstbestimmung nach sich zog. 

Als die Kautschukzapfer*innen 1985 erstmals die Forderung nach einer Demar- 
kierung von Resex formulierten, war von Umweltschutz noch keine Rede: 


Bewegung einen wichtigen Moment der Emanzipation und Politisierung von Frauen. Heuti- 
ge Politikerinnen wie Marina Silva und Aktivistinnen wie Maria do Espirito Santo haben ihre 
ersten politischen Erfahrungen dort gesammelt. 

6 Recht auf kollektiven Landbesitz hatten damals ausschließlich indigene Gruppen und Qui- 
lombola-Gemeinschaften, was ihnen zumindest theoretisch einen kleinen Spielraum der ju- 
ristischen Gegenwehr eröffnete. Dieses Recht ist bereits in der Verfassung von 1934 verankert 
(Allegretti 2008: 40; Carneiro da Cunha/Almeida 2000: 317). Allerdings wird es immer wie- 
der in Frage gestellt wie beispielsweise durch die anvisierte Verfassungsänderung PEC 215, 
die 2015 einen wichtigen Schritt durch eine Kommission des Oberhauses nahm. Und unter 
der aktuellen Regierung von Jair Bolsonaro ist das Sonderrecht wohl gefährdeter denn je. 

7 Internationale Akteur*innen unterstützen den Aufbau von Resex. Besonders prominent ist 
das Pilotprogramm zur Erhaltung der Tropenwälder Brasiliens (PPG7), finanziert von den G7- 
Staaten und koordiniert von der Weltbank. Das Subprojekt »Resex« widmete sich seit 1991 
dem Aufbau sowie Test und Weiterentwicklung von Institutionen partizipativer Verwaltung 
(Cunha/Loureiro 2012; World Bank 2002). 
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At that point no one except perhaps one anthropologist, Mary Allegretti, was 
thinking of defining the reserves as conservation areas. Rather, following in 
the tradition of the union members, agrarian reform was the motto. Rubber- 
tappers defined themselves as landless peasants of the forest. (Carneiro da 
Cunha/Almeida 2000: 327) 


Wie kam es dazu, dass aus den »landless peasants of the forest« umweltschützende 
traditionelle Bevölkerung wurde und aus Resex Umweltschutzgebiete? 

Der Kampf um gesicherte Landrechte in Brasilien fand damals in einem Mo- 
ment statt, in dem neue globale Narrative und Diskurse im Entstehen begriffen 
waren. Neben das Paradigma wirtschaftlicher Entwicklung auf dem Weg zu natio- 
nalem Fortschritt traten weitere: Im Zuge des Berichtes zu Grenzen des Wachstums 
des Club of Rome, dem Brundtland-Report und seinem Konzept der Nachhaltigen 
Entwicklung und den Vorbereitungen auf den ersten Weltklimagipfel 1993 in Rio 
de Janeiro traten die globalen Dimensionen von Umweltzerstörung in die öffentli- 
che Wahrnehmung und Forderungen nach mehr und effizienterem Umweltschutz 
wurden laut. Gleichzeitig kam es 1989 mit der Konvention 169 der International 
Labour Organization (ILO) zu einer Stärkung der Rechte indigener und weiterer 
marginalisierter Gruppen; in diesem Zusammenhang wurde auch deren besonde- 
re Rolle für den Schutz der Biodiversität betont. Diese globalen Diskursverschie- 
bungen machten sich die Kautschukzapfer*innen zunutze und begannen Ende der 
1980er Jahre, ihren Einfluss auf den Schutz der Wälder Amazoniens explizit hervor- 
zuheben; diese Entscheidung war wohl nicht zuletzt durch die Anthropologin Mary 
Allegretti beeinflusst, die der Bewegung bis heute sehr nahesteht (vgl. 1.2.1). Vor 
diesem Hintergrund eröffnete Resex eine Möglichkeit der Verbindung von nach- 
haltiger Entwicklung und Umweltschutz in Amazonien (Allegretti 1990; Fearnside 
1989). Auch staatliches Agieren kann in diesem globalen Kontext verstanden wer- 
den. So kam die brasilianische Regierung mit der Einführung von Resex einer- 
seits den Bedürfnissen der Landbevölkerung nach, andererseits wurde sie den in- 
ternationalen Vorgaben nach Nachhaltigkeit und Umweltschutz, bei gleichzeitiger 
Berücksichtigung der Rechte marginalisierter Bevölkerungsgruppen gerecht (Al- 
legretti 1990, 2008; Almeida 2002; Carneiro da Cunha/Almeida 2000: 12f.; Cunha 
2010: 90ff.; Cunha/Loureiro 2009: 171f.). 

Ob es sich bei der Umwandlung von Landfragen in Umweltbelange um eine 
hegemoniale Strategie staatlicher Kräfte handelte, welche die Bedürfnisse lokaler 
Bevölkerungsgruppen in die eigenen Ziele zu integrieren wusste, oder aber um ei- 
ne subalterne Strategie marginalisierter Gruppen zur Durchsetzung der eigenen 
Interessen unter dem Deckmantel international mächtiger Narrative, ist schwie- 
rig zu beantworten (Almeida 2004: 33). Meines Erachtens treffen beide Interpre- 
tationen zu und letztendlich gelang beiden Interessengruppen durch die Beto- 
nung von Umweltschutz die Durchsetzung der eigenen Agenda. Für die traditio- 
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nelle Bevölkerung hatte dies die Sicherung von kollektiven Landrechten zur Folge, 
zog jedoch auch negative Auswirkungen nach sich. Denn die rechtlichen Auflagen 
für Resex als gemeindebasiert verwalteten Naturschutzgebieten führten einerseits 
zu Einschränkungen von Nutzungsrechten und andererseits zu einer Beschrän- 
kung von Selbstbestimmung auf Partizipationsrechte in der gemeinsamen Verwal- 
tung (Almeida 2004; Cunha/Loureiro 2009; Narahara 2014). Letztendlich sind es ge- 
nau diese Aspekte, die meine Gesprachspartner*innen auch an der Resex Tapajós- 
Arapiuns kritisch sehen (vgl. 3.2.3). 


3.1.2  Entstehungsgeschichte(n) der Resex Tapajós-Arapiuns 


Die Bewohner von hier erfuhren von Chico Mendes und seinem Kampf um das 
Territorium der Kautschukzapfer [...]. Die Nachrichten von dort gelangten über so- 
ziale Bewegungen zu uns und verbreiteten sich nach dem Mord an Chico Mendes. 
Die Nachrichten waren für die Bevölkerung des Rio Tapajös und Rio Arapiuns eine 
Inspiration, ebenfalls für ihr Land zu kämpfen. (Pena 2015: 32) 


Auch in der Region des Unteren Tapajös machten sich der Ausbau intensiver und 
exportorientierter Rohstoffnutzung sowie die staatlichen Entwicklungspläne für 
das Amazonasgebiet in den 1970er Jahren bemerkbar und die Lokalbevölkerung 
war zunehmend in Interessenskonflikte um Nutzung verstrickt. Es kam zu Wider- 
stand lokaler Fischer gegen Fischfangflotten auf dem Rio Tapajös; der halbstaatli- 
che Ölkonzern Petrobras begann mit Rodungen für die Durchführung von Boden- 
studien; im Zuge der staatlichen Planung, die Region in ein Zentrum für Holznut- 
zung zu verwandeln, nahmen Holzfirmen ihre Arbeit auf (Oliveira 2012: 35f.). Auch 
entlang von Rio Tapajös und Rio Arapiuns begannen Firmen zu roden.® Die lokale 
Bevölkerung stand dem zwiespältig gegenüber; einige lehnten diese Form der Nut- 
zung grundsätzlich ab, andere erhofften sich den Zugang zu Arbeitsplätzen. Doch 
als die Entwaldungsraten stiegen und die lokal praktizierte Sammelwirtschaft und 
Jagd immer stärker einzuschränken begannen, regte sich 1981 erster Widerstande. 
Mehrere Gemeinden am Rio Tapajös schlossen sich zusammen und erreichten mit 
Unterstützung der Landreformbehörde INCRA die Demarkierung eines Gemein- 
degebietes entlang des Flusslaufs. Innerhalb dieser Fläche — 64 km lang und 13 km 
breit - sollte den Bewohner*innen Wald für den Extraktivismus zur Verfügung ste- 
hen und Holzarbeiten durch die Firmen waren verboten. Am Rio Arapiuns stellte 
sich die Situation ähnlich dar, allerdings waren die dortigen Gemeinden weniger 
organisiert und der Widerstand schwächer (ICMBio 2014b: 8f.; Ioris 2005: 151ff.; 
Oliveira 2012: 32ff.; Pena 2015: 30ff.). 


8 Es handelte sich konkret um die beiden Firmen Amazonex Exportadora und Santa Isabel 
Agroflorestal; besonders betroffen waren die Bereiche um Boim und Tucumatuba am Rio 
Tapajós sowie São Pedro am Rio Arapiuns (loris 2005: 151ff.). 
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Nach der Demarkierung beruhigte sich die Lage zunächst, nahm jedoch 1994 
wieder an Schärfe zu, als weitere Holzfirmen die Arbeit in der Region aufnahmen 
und Vorwürfe laut wurden, die vereinbarten Grenzen der Gemeindeländer würden 
beim Roden überschritten. Erneut vernetzten sich verschiedene Ortschaften ent- 
lang der beiden Flussläufe und es entstanden erste Gemeindeverbände.? Darüber 
hinaus kam es auch erstmals zu einer Vernetzung zwischen Gemeinden am Rio 
Tapajös und Rio Arapiuns. »In diesem Dialog ist die Idee entstanden, dass alle Ge- 
meinden am Tapajös und Arapiuns mit gemeinsamer Stimme sprechen, um unser 
gemeinsames Land für alle Gemeinden zu sichern« (Oliveira 2012: 41). An die De- 
markierung einer Resex dachten sie damals noch nicht. Diese Idee kam erst später 
auf und geht auf einen Vorschlag von Florencio Almeida Vaz Filho zurück, Anthro- 
pologe an der Universität in Santarem und selbst in einer Gemeinde der heutigen 
Resex aufgewachsen (ICMBio 2014b: 9; Oliveira 2012: 42f.). Mit Unterstützung von 
NRO, der Gewerkschaften von Landarbeiter*innen (Sindicato dos Trabalhadores 
e Trabalhadoras Rurais, STTR) und Kautschukzapfern (Conselho Nacional dos Se- 
ringueiros, CNS) sowie der Landpastorale der katholischen Kirche aus Santarem 
führten die Anwohner*innen der Flüsse Informations- und Diskussionsveranstal- 
tungen durch, bis es schließlich im November 1997 zu Abstimmungen in den Ge- 
meinden Tucumatuba (Rio Tapajös) und Mentai (Rio Arapiuns) kam. Hierbei sprach 
sich eine Mehrheit für eine Reserva Extrativista aus und so wurde am 06. Novem- 
ber 1998 die Resex Tapajös-Arapiuns offiziell durch ein Präsidialdekret geschaffen 
(ICMBio 2014b: 8f.; Oliveira 2012: 40ff.; Pena 2015: 30ff.). 

Zur Implementierung des Schutzgebietes wurde in einem ersten Schritt eine 
entsprechende Fläche demarkiert. Bis 1998 war das Gebiet zwischen Rio Tapajós 
und Rio Arapiuns in drei Glebas unterteilt (Gleba Tapajös, Arapiuns und Igarape- 
Acu), eine Verwaltungseinheit der Landreformbehörde INCRA. Diese wurden nun 
zusammengefasst; ihre südliche Grenze bildet heute die Grenze der Resex. An- 
sonsten orientiert sich das Schutzgebiet vor allem an Flussläufen: im Osten be- 
grenzt der Rio Tapajös, im Norden der Rio Arapiuns. Die westliche Grenze mar- 
kieren die kleineren Flüsse Rio Maré und Rio Inambú.!º In einem nächsten Schritt 
wurden Bodenbesitzverhältnisse erhoben: private Landtitel wurden identifiziert, 


9 Zum bereits bestehenden Zusammenschluss AMPRAVAT, der acht Gemeinden am Rio Ta- 
pajös umfasste, kamen die Verbände Yané Caeté (der Gemeinden Pinhél, Escrivão und Ca- 
maräo) sowie AIRAMA (als Vertretung von 22 Gemeinden an den Flüssen Arapiuns und Maró) 
hinzu. 

10 Aufgrund dieser, entlang von administrativen Logiken gezogenen Grenze fiel allerdings die 
südlichste Gemeinde Escriväo aus der Fläche des Schutzgebietes heraus; dies war insbeson- 
dere deshalb problematisch, weil ein großer Teil der Mobilisierung gegen die Holzfirmen 
von dort ausgegangen war. Heute wird sie daher trotzdem offiziell zur Resex gerechnet und 
ist auch im Verwaltungsgremium vertreten (ICMBio 2014c: 11). 
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Eigentümer”innen enteignet und entschädigt. Allerdings existierten relativ weni- 
ge Landtitel - die meisten Bewohner*innen hatten erst Ende der 1970er Jahre Titel 
beantragt und diese noch nicht endgültig erhalten. Im Zuge der Schaffung des 
Schutzgebietes ging die Zuständigkeit für die Fläche von der Landreformbehörde 
INCRA an das Bundesumweltamt IBAMA, bzw. 2007 an die Naturschutzbehör- 
de ICMBio über. Die Interessenvertretung und Organisation der Bewohner”innen 
Tapajoara erhielt über eine Konzession die Rechte zur subsistenzwirtschaftlichen 
Nutzung des Schutzgebietes; in diesem Rahmen dürfen heute die Bewohner*in- 
nen die Flächen der Gemeinden unter den im Nutzungsabkommen vereinbarten 
Auflagen nutzen (ICMBio 2014b: 11f.). 

»Wir waren es, die diese Reserva gegründet haben und das Gesetz gemacht 
haben, dass dann genehmigt wurde. Niemand von da draußen kam, um zu sa- 
gen, dass das gut wäre. Wir haben uns hingesetzt, viel diskutiert und sind zu 
dem Schluss gelangt, dass es so am besten für uns ist« (Pena 2015: 33) rekapitu- 
liert ein Bewohner den Entstehungsprozess der Resex Tapajös-Arapiuns. Ähnlich 
wie im Fall der Kautschukzapfer*innen und der Entstehung von Resex als Schutz- 
gebietskategorie ist auch dies eine Geschichte der Emanzipation marginalisierter 
Landbevölkerung im Widerstand gegen kapitalistische Nutzungsinteressen. Dar- 
über hinaus scheinen sich weitere Zusammenhänge zu wiederholen: In beiden Ge- 
schichten geht es um die Sicherung kollektiver, traditionell genutzter Landflächen, 
die durch die neuen, intensiven Nutzungspraktiken bedroht sind. In beiden Fällen 
entscheiden sich die Akteur*innen strategisch dafür, die Forderung nach Land- 
recht durch die Einrichtung eines Naturschutzgebietes zu realisieren. In beiden 
Fällen spielt ein*e Anthropolog”in als Ideengeber*in eine entscheidende Rolle und 
internationale Geldgeber*innen waren involviert. In beiden Geschichten scheint 
die strategische Demarkierung von Resex eine zielführende Strategie zu kollekti- 
vem Landrecht gewesen zu sein. Und doch hatte sie in beiden Fällen ihren Preis, 
integrierte die Landbevölkerung in neue staatliche Strukturen und beschränkte da- 
bei die Selbstbestimmung über ihr Land auf Mitbestimmung in der gemeinsamen 
Verwaltung des Schutzgebietes. 

Trotz dieser etwas pessimistischen Perspektive gilt es festzuhalten: Die Grün- 
dungsgeschichte der Resex Tapajös-Arapiuns wird lokal zumeist sehr positiv er- 
zählt. Viel leiser und unauffälliger existiert allerdings ein zweites Narrativ. Hin und 
wieder berichten Personen davon, dass sich damals nicht alle uneingeschränkt für 
die Demarkierung ausgesprochen hatten. In Texten findet diese Gegenposition, 
wenn überhaupt, dann nur am Rande Erwähnung (z.B. ICMBio 2014b: 9). Sehr of- 
fen begegnete mir diese Version der Geschichte auf den Reisen an den Rio Maro. In 
den Nachbarregionen, die dort an die heutige Resex grenzen (vgl. Abb. 3), sind seit 
langem Holzfirmen tätig; seit den 1990er Jahren bestehen hier enge Beziehungen 
und Zusammenarbeit zwischen Firmen und Lokalbevölkerung. »Hier waren wir 
damals alle dagegen«, teilt mir ein Anwohner mit (Feldnotizen Prainha 11.05.2016). 
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Damals gelangten Berichte aus Acre in die Region, dass durch Resex Land verloren 
gehe und dass Nutzungsrechte eingeschränkt würden. Viele fühlten sich zudem 
betrogen im Prozess der Vorbereitung der Resex, erzählten von Manipulation und 
gefälschten Abstimmungsergebnissen in den Sitzungen. Nachdem bei der oben 
erwähnten Abstimmung in Mentai im November 1997 für die Resex gestimmt wor- 
den war, fuhren zahlreiche Anwohner*innen zu Protestaktionen nach Santarém. 
Etwa 200 Personen aus den Gemeinden drangen damals in das Bundesumweltamt 
IBAMA ein und hielten das Gebäude für zwei Tage besetzt. Ohne Erfolg allerdings, 
und so erhielten sie im Nachhinein Geldbußen und die Gründung der Resex fand 
trotz der Proteste statt (Feldnotizen Nova Canaä 2016). 

Und dennoch - trotz der damaligen Opposition gegen das Vorhaben und 
trotz zahlreicher Kritikpunkte heute — bewerten meine Gesprächspartner”innen 
die Existenz des Schutzgebietes durchweg als positiv. Ohne die Resex Tapajös- 
Arapiuns »gäbe es nicht mal einen Ort, um ein Feld anzulegen« (Feldnotizen 
Nova Canaã 05.05.2016), meint ein damaliger Kritiker. Und ein anderer Bewoh- 
ner kommentiert: »Hast du schon mal überlegt, was wäre, wenn diese großen 
Unternehmen hier reinkimen? Wenn das hier kein Schutzgebiet wäre, ist klar, 
dass die Unternehmen den Wald komplett vernichtet hätten« (Bewohner, Atro- 
cal 28.02.2016). Diese Einschätzung scheint mit Blick auf die Situation in der 
umliegenden Region nicht unrealistisch. 


3.1.3 Zur Rolle der Resex Tapajós-Arapiuns 
am Unteren Tapajös 


Die Resex Tapajös-Arapiuns liegt auf dem Gebiet der Munizipien Santarem und 
Aveiro. Beide sind Teil der Region des Unteren Tapajös. Die größte Stadt ist San- 
tarem, mit etwa 300.000 Einwohner“innen zudem die drittgrößte der brasilia- 
nischen Amazonasstädte, nach Manaus und Belem. Hier mündet der annähernd 
2.000 km lange Strom des Rio Tapajös in den Amazonas. Im 17. Jahrhundert als 
strategischer Ausgangspunkt der jesuitischen Mission gegründet, spielt die Stadt 
heute für die regionale und überregionale Wirtschaft eine entscheidende Rolle. Als 
größtes Zentrum zwischen Manaus und Belem, zudem angeschlossen an die Bun- 
destraße BR-163 und durch Häfen an den Flussweg, ist Santarém wichtiger Kno- 
tenpunkt für den Transport und Export von landwirtschaftlichen Produkten und 
Bodenschätzen (Valbuena 2008). Dementsprechend prägen Infrastruktur und in- 
tensive Landwirtschaft das Bild der Gesamtregion und stehen im Kontrast zu den 
beiden großen Naturschutzgebieten Resex Tapajös-Arapiuns und Flona do Tapajös. 

Santarem liegt am nördlichen Ende der Bundestraße BR-163, welche die Ama- 
zonasstadt mit Tenente Portela in Rio Grande do Sul verbindet und auf ihren etwa 
4.500 km Länge sechs Bundesstaaten durchquert. 200 km südlich von Santarem 
kreuzt sie die Bundesstraße BR-230 (Transamazönica) und schafft so die Verbindung 
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nach Ost und West. Von der Militärregierung als Teilstrategie zur Erschließung des 
Amazonasgebietes geplant, ist die BR-163 heute wichtiger Transportweg für Getrei- 
de und Soja. In Santarém endet sie seit 2003 direkt im Sojahafen von Cargill an der 
Uferpromenade der Stadt. Vor allem Soja und Mais lässt das multinationale Unter- 
nehmen von den eintreffenden LKWs auf Containerschiffe verladen. Die Produkte 
stammen vor allem aus dem südlich angrenzenden Bundesstaat Mato Grosso und 
zum Teil auch aus der Hochebene von Santarém, wo sich der Getreide- und Soja- 
anbau nach der Fertigstellung von Straße und Hafen schnell auszubreiten begann. 
Seit das Unternehmen Bunge etwa 300 km flussaufwärts am Rio Tapajös den Hafen 
von Miritituba ausgebaut hat, treffen neben den LKWs auch Fähren mit Getreide 
ein. In Santarém lassen die Fähren den flachen Flusslauf des Rio Tapajós hinter 
sich und ihre Ladung wird von Kränen in die größeren Containerschiffe umgela- 
den, um über den Amazonas international verschifft zu werden. Auf diesem Wege 
lässt sich der weitaus kostenintensivere und zeitaufwendigere Landweg von Mato 
Grosso an die Atlantikküste umgehen. Beide Häfen — der von Cargill in Santarém 
und der von Bunge in Miritituba - sind Teil des Arco Norte, einem Zusammenspiel 
von insgesamt sieben Hafenanlagen am Amazonas und seinen Zuflüssen (Baletti 
2012; Coy/Klingler 2011; Fearnside 2007; Gayoso da Costa 2012: 221ff.). 

Weitere Projekte der Rohstoffnutzung prägen die Region und führen nicht sel- 
ten zu Nutzungskonflikten: In den Nachbarregionen der Resex Tapajös-Arapiuns, 
vor allem in der Gleba Nova Olinda, sind weiterhin Holzfirmen tätig. Immer wieder 
kommt es zu Konflikten mit den Nachbarn im angrenzenden Indigenen Territo- 
rium Marö (Terra de Direitos 30.08.2013). Seit Jahren gibt es in der nördlich der 
Resex Tapajós-Arapiuns gelegenen PAE Lago Grande” Streit mit Alcoa; der US- 
Konzern fördert Bauxit in der Nachbarstadt Juruti und möchte seinen Arbeits- 
bereich nach Lago Grande ausdehnen und dortige Bodenschätze abbauen (FASE 
06.12.2016). Für den Lago Maica, einen See im östlichen Stadtgebiet von Santarem, 
plant das lokal ansässige Unternehmen Embraps den Bau eines riesigen, zweiten 
Getreidehafens; auch hiergegen gibt es regelmäßig Proteste und Demonstratio- 
nen (FASE 08.06.2017). Bis 2016 drohte zudem der Bau des Wasserkraftwerkes Säo 
Luiz do Tapajös am mittleren Flusslauf auf die Region Einfluss zu nehmen. Durch 
den Einspruch der Umweltbehörde wurde das Vorhaben jedoch bis auf Weiteres 
gestoppt (Fernandes Alarcon et al. 2016). Oft sind es international agierende Un- 
ternehmen, die am Unteren Tapajös in Projekte der Rohstoffförderung investie- 


11 Projeto Agroextrativista (PAE) ist eine administrative Gebietseinheit der Landreformbehör- 
de INCRA. Wie in Resex wird auf extraktivistische Landnutzung durch die Anwohner*innen 
gesetzt, allerdings gelten andere Auflagen für die Nutzung. Solche Gebiete dienen der Re- 
gularisierung öffentlichen Bodens im Amazonasgebiet und sind nicht unmittelbar auf Um- 
weltschutz ausgerichtet; dementsprechend obliegt die Zuständigkeit der Landreformbehör- 
de und nicht der Naturschutzbehörde. 
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Abbildung 3: Die Region des Unteren Tapajós 
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ren - mit Bunge und Cargill zwei der weltweit führenden Agrarunternehmen und 
mit Alcoa ein US-amerikanischer Aluminiumhersteller, der auf zweitem Platz des 
Weltmarktes rangiert. Die Nutzung ist legal und findet innerhalb staatlich gesetz- 
ter Rahmenbedingungen statt, wenn sie nicht sogar fester Bestandteil staatlicher 
Entwicklungspläne ist (Baletti 2012). Vor Ort führen die Vorhaben, wie erwähnt, 
nicht selten zu Konflikt und Widerstand. Die Konfliktdynamiken sind dabei kom- 
plex und vielschichtig, hängen mit pluralen Interessen innerhalb spezifischer Ak- 
teurskonstellationen und deren Beziehungsgeflechten zusammen und lassen sich 
nicht auf eine Auseinandersetzung zwischen internationalen Unternehmen und 
lokaler Bevölkerung reduzieren. 

Abgesehen von Konflikten und Protesten auf der einen, dabei aber auch Ar- 
beitsplätzen und wirtschaftlicher Entwicklung auf der anderen Seite, ziehen diese 
Projekte weitere soziale und ökologische Konsequenzen nach sich. Insbesondere 
auf der Hochebene von Santarém sind Migrationsbewegungen auszumachen: zu- 
nächst siedelten dort Personen aus dem Nordosten in Landreformsiedlungen ent- 
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lang der Bundesstraße. Viele waren im Zuge der großen Dürren in Maranhão und 
dem Nordosten in die Region gekommen. Sie haben die Bereiche um die Stra- 
ße nutzbar gemacht und kleinflächige Landwirtschaft betrieben; damit oft aber 
auch den Eingang geschaffen zu illegaler Holznutzung (Ioris 2005: 153; Torres 2012: 
320ff., 433ff.). Ihre Anbauflachen sind heute durch größere Getreide- und Sojafel- 
der ersetzt worden. Insbesondere aus Mato Grosso sind in den letzten Jahrzehnten 
Farmer“innen in die Hochebene, viele ehemalige Anwohner*innen der Straße in 
die Randbereiche von Santarém gezogen (Côrtes 2012; Gayoso da Costa 2012: 114fF.; 
Valbuena 2009). Im Zuge des Sojaanbaus und der Nutzung von Agrochemikalien 
kommt es in der Region immer wieder zum Vorwurf, Böden und Grundwasser sei- 
en durch Pestizide verseucht und Ursache von Bienensterben. Inwiefern sich die 
Chemikalien auf die Gesundheit in der Region auswirken, soll auf Veranlassung 
der Staatsanwaltschaft geprüft werden (UFOPA 2019). Weitere Konsequenzen die- 
ser Form der Nutzung zeichnen sich in einer Reduktion der Waldbestände ab, die 
sich an Satellitendaten und Karten unschwer ablesen lässt. Die Waldstücke auf der 
Hochebene und entlang der Bundesstraßen tragen deutliche Nutzungsspuren; zu- 
sammenhängende Waldflächen dagegen finden sich heute vor allem in den beiden 
Naturschutzgebieten Resex Tapajös-Arapiuns und Flona do Tapajös (INPE 2020). 
Ich gehe davon aus, dass die Resex aufgrund ihrer geographischen Lage jenseits der 
Flüsse und einer fehlenden Straßenanbindung ohnehin weniger von Entwaldung 
betroffen wäre als die Flächen in Nähe der Bundesstraßen. Und doch untermauert 
dieses Bild die Befürchtung meiner Gesprachspartner*innen, ohne das Schutzge- 
biet könnten auch die dortigen Flächen heute ohne Wald sein. 

Doch dass die beiden Schutzgebiete auf diesen Entwaldungskarten besonders 
grün hervorstechen, sollte nicht darüber hinwegtäuschen, dass sie im engen 
Zusammenhang mit der intensiven Boden- und Rohstoffnutzung stehen. Denn 
all diese Flächen sind Teil von größeren Planungen für die Gesamtregion, einer 
ökonomisch-ökologischen Zonierung (Zoneamento Econömico-Ecolögico, ZEE). In 
diesem Rahmen entwirft das brasilianische Unternehmen zur Erforschung der 


12 Unsere empirischen Erhebungen aus dem Projekt »Regenwaldabholzung in Regionen peri- 
pherer Staatlichkeit« (DFG-gefördertes Forschungsprojekt am heutigen Fachgebiet Sozial- 
und Kulturanthropologie der Universität Marburg, 2012-2014) entlang der Bundesstraße BR- 
163 weisen auch in diesem Kontext auf vielfältige Beweggründe zur Migration hin: seltener 
war hier von einer direkten Verdrängung durch den Zuzug der neuen Großgrundbesitzer*in- 
nen die Rede; oftmals hatten Kleinbauer*innen ihre Landstücke verkauft, weil ihnen ein Le- 
ben in der Stadt vielversprechender erschien, weil die Kinder kein Interesse mehr an der 
Landwirtschaft hatten und anderen Tätigkeiten nachgingen oder weil die örtliche Infrastruk- 
tur durch den Wegzug von Nachbar“innen bereits so dezimiert war, dass die Lebensumstan- 
de im Alltag immer komplizierter wurden. Viele von ihnen ließen sich in den ärmeren Rand- 
bereichen von Santarém nieder, in Stadtvierteln, die sich nicht zuletzt durch hohe Krimina- 
litätsraten auszeichnen (Felddaten der Erhebungen von 2013). 
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Land- und Viehwirtschaft Emprapa Modelle zur regionalen Nutzung, die insge- 
samt dem Anspruch nachhaltiger Entwicklung gerecht werden müssen (Baletti 
2012: 584ff.). Dies erreichen sie durch ein Mosaik an Flächen intensiver Nutzung 
und Flächen des Schutzes. Aus dieser Perspektive sind Flona do Tapajös und 
Resex Tapajös-Arapiuns auch Ausgleichsflächen und legitimieren die intensiven 
Nutzungsformen auf benachbarten Gebieten. 

In diesem Abschnitt habe ich mich mit der Geschichte der Kategorie Resex 
als Teil brasilianischer Umweltpolitik auseinandergesetzt und dann den Blick auf 
die Resex Tapajös-Arapiuns gelenkt, deren Entstehung nachgezeichnet und de- 
ren Rolle im regionalen Gefüge des Unteren Tapajös reflektiert. Zusammenfasst 
scheinen dabei sowohl die Reservas Extrativistas in Brasilien als auch diese spezifi- 
sche Resex ebenso besonders wie ambivalent zu sein. Ihre Entstehung als Ergebnis 
eines Emanzipationsprozesses marginalisierter Landbevölkerung gegenüber ka- 
pitalistischen Nutzungspraktiken mächtigerer Akteursgruppen hebt sie von an- 
deren Schutzgebietskategorien ab und verweist auf lokale Handlungsmacht und 
dortige Spielräume. Doch haben die Bewohner*innen von Resex zwar ihre kollek- 
tiven Rechte auf Land gesichert, dabei jedoch ihre Selbstbestimmung in Mitbe- 
stimmung innerhalb vordefinierter Verwaltungsstrukturen eingetauscht; Subsis- 
tenzpraktiken sind zudem nur noch unter reglementierten Bedingungen erlaubt. 
Auch die Rolle der Resex Tapajös-Arapiuns im regionalen Kontext des Unteren Ta- 
pajös scheint ebenso positiv wie ambivalent. Gemeinsam mit dem benachbarten 
Schutzgebiet Flona do Tapajös ist sie Bollwerk gegen fortschreitende Entwaldung 
und intensive Landnutzung, legitimiert jedoch gleichzeitig ebendiese Nutzung im 
Rahmen einer ökonomisch-ökologischen Zonierungen. 


3.2 Instanzen und Instrumente gemeindebasierter Verwaltung 


Brasilianische Resex betonen in besonderem Maße die Einbindung und Partizipa- 
tion der lokalen Bevölkerung. Dies gilt nicht nur für die Gründungsprozesse, wie 
oben betrachtet, sondern betrifft auch die Verwaltung dieser Schutzgebiete. Wäh- 
rend in anderen Kategorien von Naturschutzgebieten Bewohner*innen lediglich 
konsultiert werden und beratende Funktion innehaben, sind sie in Resex Teil einer 
gemeinsamen Verwaltung und damit entscheidungsbefugt. Lokal wird die Form 
des Co-Managements als Gestäo compartilhada bezeichnet - gemeinschaftliche oder 
geteilte Verwaltung. Um die Mitbestimmung zu gewährleisten und umzusetzen, 
findet die Verwaltung über drei Ebenen statt: lokal organisieren sich Anwohner*in- 
nen in Gemeindeverbänden, bzw. Indigenen Räten; diese werden auf Ebene der 
Resex Tapajös-Arapiuns durch den Dachverband Tapajoara vernetzt und vertreten; 
entscheidungsbefugt ist ein darüber gestelltes, gemeinsames Verwaltungsgremi- 
um, in dem Delegierte der Gemeindeverbände, des Dachverbandes Tapajoara und 
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von staatlichen wie zivilgesellschaftlichen Institutionen zusammenkommen. Die 
Rahmenbedingungen dieser gemeinsamen Verwaltung sind im System der Natur- 
schutzgebiete SNUC festgeschrieben und funktionieren daher in allen brasiliani- 
schen Resex (zumindest in Grundzügen) auf die gleiche Weise; hier stelle ich die 
Verwaltungsstruktur ausgehend der Resex Tapajös-Arapiuns vor (3.2.1). Das SNUC 
legt überdies Verwaltungsinstrumente fest, um den partizipativen Charakter zu 
stärken und das Management effektiv zu gestalten. Eines dieser Instrumente, das 
Nutzungsabkommen Acordo de Gestäo, ist für meine Untersuchung von besonderer 
Relevanz und wird an dieser Stelle eingehender in den Blick genommen (3.2.2). 
Nicht selten wird Kritik am Funktionieren dieses Verwaltungsmodells in der Resex 
Tapajös-Arapiuns geäußert, deren Kernaspekte ich darstellen und um die Ergeb- 
nisse meiner teilnehmenden Beobachtungen im Gremium ergänzen werde (3.2.3). 

Resex sind damit zwar innerhalb des brasilianischen Systems von Naturschutz- 
gebieten ein besonderer Fall; global gesehen stellt sich dies jedoch anders dar. 
Strukturen wie Co-Management, Mehrebenenverwaltung (Multi-level-governance) 
und ein gemeinsames Verwaltungsgremium, ebenso wie die Instrumente Manage- 
mentplan, Zonierung der Schutzgebiete und Nutzungsabkommen sind zentrale 
Gemeinsamkeiten dieser Form der Verwaltung, die als Community-based Natural 
Resource Management (CBNRM) bezeichnet wird (Berkes 2004; Brosius et al. 2010)."? 
Im Rahmen des Pilotprogramms zur Erhaltung der Tropenwälder Brasiliens (PPG7) 
unter Koordination der Weltbank haben brasilianische Resex Anfang der 1990er 
Jahre sogar selbst als Modellprojekte zur Testung und Ausgestaltung gemeinde- 
basierter Verwaltungsprozesse fungiert. Aus politisch-ökologischer Perspektive 
und der Frage nach den überlokalen Zusammenhängen und Rahmenbedingun- 
gen lokaler Mensch-Umwelt-Beziehungen halte ich diese Bezüge zwischen der 
Verwaltung von Resex und CBNRM für sehr relevant; in der Literatur zu Resex 
in Brasilien finden sie derweil nur selten Beachtung (vgl. Cardoso 2002: 150ff.; 
Cunha/Loureiro 2012). 


3.2.1 Verwaltungsinstanzen 


Gemeindeverbände und Indigene Räte 

Die Integration der Lokalbevölkerung in Prozesse von Entscheidung und Ver- 
waltung funktioniert über deren Organisation in Gemeindeverbänden. Deren 
Strukturen ähneln deutschem Vereinsrecht, es gibt einen Vorstand bestehend aus 


13 Wie brasilianische Resex setzen auch Projekte des Joint Forest Management in Indien (Hil- 
dyard et al. 2007) oder Wildlife Conservancies in Namibia (Vorlaufer 2007) auf Gemeinden als 
Ausgangspunkt von Verwaltung, welche, durch ähnliche juristische Personen vertreten, Teil 
von mehrstufig organisiertem Co-Management werden (vgl. Agrawal 2003; Bollig/Lesorogol 
2016; Lubilo 2018). 
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Prasident*in, Schriftführer*in und Kassenwárt“in plus jeweils einer Vertretung. 
Mitglied können alle erwachsenen Dorfbewohner*innen werden, sofern sie ihren 
Wohnsitz in der Gemeinde haben und ihren Monatsbeitrag entrichten. Entschei- 
dungen treffen die Mitglieder gemeinsam während der regelmäßigen Sitzungen. 
Ziele, Organe und deren Aufgabenbereiche sind in den Statuten definiert. Mit die- 
sem Dokument können sich die Gemeindeverbände in Santarem im Kataster für 
juristische Personen (Cadastro Nacional da Pessoa Jurídica, CNPJ) eintragen lassen 
und dann eine Vertretung in das Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns 
entsenden, bzw. dort für einen Sitz kandidieren. So kommt den Gemeindeverbän- 
den eine doppelte Aufgabe zu: Innerhalb der Gemeinden diskutieren sie wichtige 
Entscheidungen, werden in Konfliktfällen aktiv, organisieren Veranstaltungen 
und Feste und sind zuständig für die Umsetzung von Förderprojekten. Außerhalb 
vertreten die Gemeindeverbände die lokalen Interessen im Verwaltungsgremium. 
Meist funktionieren die Verbände auf Gemeindeebene; lediglich kleinere Gemein- 
den wie Nova Canaä schließen sich mit Nachbargemeinden (in dem Fall Porto 
Rico) zusammen (ICMBio 2014b: 77, 112ff.). 

Heute bestehen auf dem Gebiet der Resex Tapajös-Arapiuns über 50 Gemeinde- 
verbände (ebd.: 70). Ihre Geschichten sind kaum dokumentiert. Berichte zur Grün- 
dung des Schutzgebietes nennen für die 1990er Jahre drei Verbände, zwei von ih- 
nen waren im Kontext der Streitigkeiten mit den Holzfirmen geschaffen worden 
(ICMBio 2014b: 8; Oliveira 2012: 40f.). Über die Nummer des CNPJ lassen sich je- 
doch ungefähre Gründungsdaten der Gemeindeverbände recherchieren. Dort wird 
sichtbar, dass maximal 14 Verbände zum Zeitpunkt der Gründung des Schutzgebie- 
tes bestanden haben können; die ersten von ihnen waren 1995 geschaffen worden. 
So hat sich in der Resex Tapajös-Arapiuns die Zahl der Verbände im Vergleich zum 
Zeitpunkt der Gründung mehr als verdreifacht. Gemeindeverbände sind in der Re- 
gion damit ein relativ neues Phänomen und ich schließe mich Marcelo Moraes de 
Andrade und Danielle Silva (2019: 161) an, welche die großflächige Ausbreitung die- 
ser sozio-politischen und formalisierten Organisationsform für einen Effekt der 
Resex und ihrer Verwaltung halten. Cláudia Cunha und Carlos Loureiro (2012: 55f.) 
erklären die massive Zunahme von Gemeindeverbänden in Resex über finanziel- 
le Unterstützungen und Förderprojekte, zu denen Bewohner*innen ausschließlich, 
bzw. sehr viel leichter über Gemeindeverbände Zugang erhalten. Ähnlich stellt sich 
die Situation in der Resex Tapajös-Arapiuns dar: Meine Daten zur Motivation der 
Gründung von Gemeindeverbänden in Atrocal und Nova Canaä, ebenso wie verein- 
zelte Gespräche in anderen Gemeinden, weisen darauf hin, dass zentraler Beweg- 
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grund nicht etwa die Mitsprache in der gemeinsamen Verwaltung war, sondern in 
erster Linie der Zugang zu Förderprojekten.'* 

Seit der Zunahme indigener Bevölkerung in der Resex Tapajös-Arapiuns, auf 
deren Hintergründe ich unten zu sprechen komme (vgl. 3.3.2), hat sich mit den 
Indigenen Räten (Conselhos Indigenas) eine weitere Form sozio-politischer Orga- 
nisation auf Gemeindeebene etabliert. Sie orientiert sich an einem Modell, dass 
durch die indigene Interessenvertretung CITA propagiert wird und aus Cacique, Tu- 
xaua und Paje besteht. Caciques sind Leiter*innen und wichtigste Reprasentant*in- 
nen der indigenen Gemeinden; Tuxaua sind für die Durchführung von Ritualen 
zuständig; Pajes widmen sich dem medizinischen Bereich und sorgen für eine aus- 
balancierte und gute Beziehung zwischen menschlichen und nicht-menschlichen 
Sphären (Vorsitzender von CITA, Santarem 03.02.2016). In der Praxis kann dies 
jedoch auch sehr anders gehandhabt werden; in Atrocal beispielsweise wurde 2018 
der Cacique durch eine Schriftführerin und einen Kassenwart unterstützt, Paje und 
Tuxaua waren zwar gewählt, jedoch nicht aktiv im Rat beteiligt (Feldnotizen Atrocal 
27.08.2018). Auch über die Resex Tapajös-Arapiuns hinaus existieren diese sozia- 
len Positionen, ihre lokale Ausgestaltung, Zuständigkeiten etc. können dabei aber 
deutlich variieren.” Erklärt sich eine Gemeinde als indigen, so kann der neue Indi- 
gene Rat den zuvor bestehenden Gemeindeverband ersetzen; nicht selten aber eta- 
bliert sich eine zweite Form der Organisation, die parallel zur vorherigen besteht. 
In Nova Vista beispielsweise — einer mit 70 Haushalten verhältnismäßig großen 
Gemeinde, in der zur Hälfte indigene Bevölkerung lebt — bestehen sowohl Indige- 
ner Rat als auch Gemeindeverband; beide vertreten jeweils einen Teil der Bewoh- 
ner“innen. Das geschieht nicht immer konfliktfrei, zur Zeit meiner Forschung al- 
lerdings war das Verhältnis gut (Feldnotizen Nova Vista 2015/2016). Auch in Atrocal 
koexistieren seit 2015 Indigener Rat und Gemeindeverband. Hier allerdings einigte 
man sich darauf, dass die Organisationen alle Bewohner*innen der Gemeinde ver- 
treten und lediglich Zuständigkeiten unter sich aufteilen - der Indigene Rat war 
fortan für interne Belange zuständig, der Gemeindeverband sollte sich vor allem 
auf die Projektakquise konzentrieren (Feldnotizen Atrocal 2015/2016). 

Heute können auch diese Indigenen Räte Delegierte in das Verwaltungsgre- 
mium senden. Da sie nicht über den Status einer juristischen Person, war ihre 
Teilnahme lange juristisch unmöglich und im Gremium umstritten; am 14. März 
2016 legte das Verwaltungsgremium jedoch in seiner Sitzung fest, dass Indigene 


14 Im Prinzip können Gemeinden Förderprogramme auch ohne eigenen Verband in Anspruch 
nehmen; dann organisiert die Interessenvertretung Tapajoara die Implementierung; dies ist 
allerdings komplizierter und langsamer und bringt zudem mehr Abhängigkeiten mit sich. 

15 Dementsprechend sind auch theoretische Überlegungen zu Formen von lokaler Führerschaft 


(z.B. Veber/Virtanen 2017) nur bedingt übertragbar. 
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Räte auch ohne Eintrag im CNPJ Stimmberechtigung erhalten (Feldnotizen Ver- 
waltungsgremium 14.03.2016). 


Der Dachverband Tapajoara 

Die Tapajoara wurde bereits 1999, im Jahr nach der Implementierung des Schutz- 
gebietes gegründet. Sie ist der Dachverband der Gemeindeverbände in der Res- 
ex Tapajös-Arapiuns und fungiert als Interessenvertretung der Bewohner*innen. 
Als solche vertritt sie deren Stimme im Verwaltungsgremium, wo sie zudem als 
zweite Vorsitzende nach der Naturschutzbehörde ICMBio die wichtigste Position 
innehat. Darüber hinaus ist sie mit der Implementierung von Förder- und Ent- 
wicklungsprojekten in der Resex betraut und soll lokale Organisationsstrukturen 
stärken, um das Funktionieren der gemeinsamen Verwaltung sicherzustellen. Als 
Vertretung der Bewohner*innen ist es zudem der Dachverband Tapajoara, der die 
Konzessionsrechte zur kollektiven Nutzung des Gebietes vom Staat übertragen be- 
kam (ICMBio 2014b: 12, 77; Oliveira 2012: 63; Pena 2015: 83). 

Die Strukturen von Dachverband und Gemeindeverbänden sind sich sehr ähn- 
lich: Ein Vorstand, für drei Jahre gewählt, steht an der Spitze der Organisation; Sta- 
tuten legen grundlegende Ziele und Richtlinien fest; ein Eintrag im CNPJ sichert 
den Status als juristische Person und verleiht Tapajoara weitere Handlungsmacht. 
Grundlegende Entscheidungen werden gemeinsam mit Vorstand und Mitgliedern 
(also Bewohner*innen aus den Gemeinden) in regelmäßig stattfindenden Sitzun- 
gen gefällt. Ihren Sitz hat die Organisation offiziell in Vila Franca, der nördlichsten 
Gemeinde der Resex Tapajös-Arapiuns. Der Vorstand arbeitet jedoch vorwiegend 
in Büros in Santarém. 

Meine Felddaten legen nahe, dass Tapajoara mit vielen Schwierigkeiten kon- 
frontiert und nicht selten Ziel von Kritik ist. Zwar entrichten die Mitglieder (mehr 
oder weniger regelmäßig) ihre Monatsbeiträge, dennoch ist die Organisation no- 
torisch unterfinanziert. Die Arbeit im Vorstand geschieht größtenteils ehrenamt- 
lich ist jedoch aufgrund der regelmäßigen Reisen in die Resex Tapajös-Arapiuns 
sowie Organisationsaufgaben in Santarém sehr zeitaufwendig. 2013 verfügte der 
Dachverband über ein winziges Bürozimmer im Gebäude der Landarbeiter*in- 
nengewerkschaft STTR, während meiner Feldforschung 2015/16 nutzte der Vor- 
stand lediglich einige Schreibtische innerhalb des Gebäudes von ICMBio, erst seit 
2018 verfügt der Verband über eigene, geräumige Büroräume. Vor diesem Hinter- 
grund halte ich geäußerte Kritikpunkte zwar teilweise für berechtigt, gleichzeitig 
gilt es jedoch, diese schwierigen Bedingungen anzuerkennen. Viele Bewohner*in- 
nen werfen der Tapajoara vor, sie entferne sich zunehmend von der Basis, sei in 
der Region zu wenig präsent. Auch ihr enges Verhältnis zur Naturschutzbehörde 
ICMBio wird kritisch gesehen. Die beiden Institutionen kommen oft sehr einstim- 
mig daher, viele Punkte scheinen bereits vor den Sitzungen des Verwaltungsgre- 
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miums ausgehandelt worden zu sein. Diese enge Abstimmung führt zweifelsohne 
zu mehr Effizienz, bei vielen Bewohner*innen aber hinterlässt sie verständlicher- 
weise den Eindruck, die Tapajoara sei lediglich der verlängerte Arm von ICMBio. 
Die lange Zusammenarbeit innerhalb der gleichen Räumlichkeiten verstärkte diese 
Dynamik. 

Auch die Zunahme indigener Bevölkerung führt zu Konflikten und stellt Tapa- 
joara als legitime Vertreterin aller Bewohner*innen zunehmend in Frage. Im Dach- 
verband sind nach wie vor Nicht-Indigene wie Indigene vertreten, sowohl in der 
Reihe der Mitglieder als auch im Vorstand. Dennoch wird das Recht der Tapajoara, 
im Verwaltungsgremium für alle zu sprechen, insbesondere durch den Indigenen 
Rat Tapajós-Arapiuns CITA hinterfragt.!é 


Das Verwaltungsgremium Conselho Deliberativo 

Die Verwaltung unseres Schutzgebietes unterteilt sich in zwei grundlegende For- 
men: es gibt das Verwaltungsgremium Conselho Deliberativo, das ist der denkende 
Kopf des Schutzgebietes. Es steckt Zielsetzungen fest, definiert vorrangige Maß- 
nahmen, übernimmt insgesamt alle Aufgaben der Planung. Und dann gibt es ei- 
nen Kraftarm, der die Maßnahmen ausführt, die das Verwaltungsgremium als 
prioritär festgelegt hat. Und dieser Kraftarm ist die ausführende Verwaltung. Das 
sind wir, vor allem ICMBio und Tapajoara sowie andere Organe, die punktuell in 
Aktivitäten involviert sind. Das ist ganz klar: das Gremium denkt und plant und 
wir führen aus. (Leiter der Resex Tapajös-Arapiuns und Vorsitzender des Verwal- 
tungsgremiums, Santarém 10.08.2016) 


Das Verwaltungsgremium ist der wichtigste Teil der Resex, Tapajoara und 
ICMBio sind nur die Exekutive. (Präsident der Tapajoara, Verwaltungsgremium 
14.03.2016) 


Das Verwaltungsgremium ist als »denkender Kopf« der wichtigste Teil der Ver- 
waltung. Es setzt sich seit März 2016 aus 53 Stimmberechtigten zusammen; die 
letzte Neuwahl fand am 02. Oktober 2018 statt (Stand Juni 2020).'7 Damit handelt 


16 Verscharft wurde die Situation durch persönliche Konflikte zwischen dem Vorstand von CITA 
und dem damaligen Präsidenten der Tapajoara; letzterer ist selbst indigen, seine Positionen 
unterschieden sich jedoch oft sehr deutlich von CITA. 

17 Unmittelbar nach der Gründung der Resex Tapajös-Arapiuns 1998 war zunächst ein informel- 
les Gremium aus Bewohner*innen und Zivilgesellschaft gebildet worden. Als jedoch 2000 
das Gesetz des SNUC verabschiedet worden war, wurden Umstrukturierungen notwendig 
und die Einbindung des Umweltbundesamtes IBAMA zwingend. Nach zwei Jahren der Vor- 
bereitung konnte das neue Gremium 2004 mit der Arbeit beginnen. Die Hälfte der damals 
24 Sitze war durch Delegierte aus der Resex Tapajös-Arapiuns besetzt. Es folgten Jahre ge- 
prägt von weiteren Umstrukturierungen, phasenweise lag die Arbeit still, 2007 schließlich 
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es sich im Vergleich zu anderen Resex in Brasilien um ein verhältnismäßig gro- 
Bes Gremium. Die Bewohner*innen verfügen über 27 Sitze und haben damit die 
Mehrheit der Stimmen aufihrer Seite. Die Sitze werden besetzt durch Abgeordnete 
der Gemeindeverbände und der Indigenen Räte. Die restlichen 26 Sitze teilen sich 
Gewerkschaften und Kooperativen, Institutionen aus Bildung und Wissenschaft, 
NRO und öffentliche Organe der föderalen, bundesstaatlichen und munizipalen 
Ebene."? Für jeden Sitz gibt es jeweils eine Stellvertretung. Im Erhebungszeitraum 
waren männliche Delegierte gegenüber weiblichen leicht in der Überzahl. Es waren 
Altersgruppen zwischen 20 und 70 Jahren vertreten, tendenziell allerdings waren 
jüngere Delegierte in der Minderheit und zudem in den Wortmeldungen zurück- 
haltender. Dass die Lokalbevölkerung im Gremium über mehr als 50 Prozent der 
Sitze verfügen, soll nicht suggerieren, dass sie als Bewohner*innen des Schutzge- 
bietes grundsätzlich gleiche Positionen vertreten: im Gegenteil waren Interessen 
häufig heterogen und an Diskussionen zwischen den Gemeindevertreter*innen 
fehlte es nicht (Feldnotizen Verwaltungsgremium 2015/2016). 

Wie gesetzlich vorgesehen füllt ein Angestellter von ICMBio den Vorsitz des 
Verwaltungsgremiums aus und ist damit Leiter der Resex Tapajös-Arapiuns; den 
zweiten Vorsitz hat der Dachverband Tapajoara inne. Diese beiden Vorsitzenden 
— »der Kraftarm«, wie es der Leiter des Schutzgebietes nennt - werden durch ein 
kleines Team von etwa fünf Angestellten des ICMBio unterstützt. Als Exekutive 
sind sie mit der praktischen Umsetzung von Beschlüssen des Verwaltungsgremi- 
ums ebenso wie mit der Organisation und Vorbereitung der Sitzungen betraut. 

Das Verwaltungsgremium trifft regulär dreimal im Jahr zusammen - zweimal 
in wechselnden Veranstaltungsorten in und um Santarém, einmal innerhalb der 
Resex. Hinzu kommen anlassbezogene, außerplanmäßige Sitzungen sowie Tref- 
fen von Arbeitsgruppen, in denen ausgewählte Delegierte spezifische Themen für 
eine Abstimmung im Gremium vorbereiten. Die Sitzungen sind aufwendig und be- 
deuten oft lange Anfahrtswege, insbesondere für die Bewohner*innen des Schutz- 
gebietes. Die Treffen dauern im Normalfall zwei Tage, Verpflegung und bei Bedarf 
auch Unterkunft werden gestellt. Es sind zumeist die Angestellten von ICMBio, die 
durch die Tagesordnung moderieren und inhaltlich in die unterschiedlichen Ge- 
sprächsthemen einführen; bei Spezialthemen oder Vorstellungen möglicher Pro- 
jekte werden externe Expert”innen hinzugebeten, ansonsten gibt vor allem ICMBio 
Informationen ins Plenum. In den anschließenden Diskussionsrunden stellen die 


wurde die Zuständigkeit von IBAMA auf ICMBio übertragen (ICMBio 2014c: 112; Pena 2015: 
82f.; Interview mit dem Leiter der Resex, Santarém 10.08.2016). 

18 Viele der Institutionen und Akteur*innen, die an anderer Stelle dieses Buches auftauchen, 
sind auch im Gremium vertreten: dies sind beispielsweise die Gewerkschaften von Landar- 
beiter*innen (STTR) und Kautschukzapfern (CNS), die Universität UFOPA aus Santarém, seit 
langem in der Resex Tapajös-Arapiuns tätige NRO wie Projeto Saúde e Alegria (PSA), die 
staatlichen Behörden IBAMA (Umwelt) und INCRA (Landreform). 
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Delegierten Fragen, äußern Meinungen und Kritik. Beschlüsse werden optimaler- 
weise erst in der darauffolgenden Sitzung getroffen: so haben die Delegierten aus 
der Resex Tapajös-Arapiuns theoretisch Zeit, die entsprechenden Punkte in den 
Gemeinden rückzusprechen und dort Meinungen und Positionen einzuholen. Ein 
Vorgehen, das sinnvoll erscheint, oft aber an der praktischen Umsetzung schei- 
tert, wie die Abgeordneten selbstkritisch betonen (Feldnotizen Verwaltungsgremi- 
um 23.11.2015). 

Das Gremium bearbeitet eine Vielzahl unterschiedlicher Themengebiete. Bei- 
spielsweise müssen die Delegierten über die Umsetzung alle Förder- und Entwick- 
lungsprojekte entscheiden. Dies betrifft sowohl Projekte auf Gemeindeebene (Auf- 
bau von Ökotourismus, Projekte zur Herstellung und Vermarktung von Kunst- 
handwerk oder Agrarprodukten wie Pfeffer oder Fisch) als auch Projekte für das 
gesamte Schutzgebiet (Aufbau einer Stromversorgung, Projekte für nachhaltige 
Forstwirtschaft oder auch das gescheiterte Vorhaben zur Implementierung von 
REDD+). Außerdem versucht das Gremium Nutzungskonflikte zu schlichten, wie 
zum Beispiel den seit Jahren schwelenden Streit zwischen den Fischfangflotten auf 
dem Rio Tapajös und der ansässigen Bevölkerung, die für ihre Subsistenz auf Fi- 
schen angewiesen ist. Abgesehen davon ist das Gremium mit administrativen Pro- 
zessen betraut, wie den regelmäßigen Neuwahlen oder dem sehr zeitaufwendigen 
Aufbau der notwendigen Verwaltungsinstrumente. Die wichtigsten Instrumente 
gemeindebasierter Verwaltung werde ich im Folgenden vorstellen. 


3.2.2 Verwaltungsinstrumente und das Nutzungsabkommen 
Acordo de Gestäo 


Das System brasilianischer Naturschutzgebiete SNUC definiert nicht nur den Auf- 
bau der Mehrebenenverwaltung und legt Rahmenbedingungen für die formelle 
Gestaltung von Gremien und Delegierten"? fest; hier werden auch die wichtigs- 
ten Instrumente definiert, über die eine gemeinsame Verwaltung vonstattenge- 
hen soll. Dies ist zuallererst der Managementplan (Plano de Manejo). Dieses Doku- 
ment nimmt zunächst eine wissenschaftlich informierte Beschreibung des Schutz- 
gebietes vor, legt den historischen Abriss der Gründung, Bodenbesitzverhältnis- 
se und geographische Bedingungen dar. Anschließend werden Informationen zu 
physischen Aspekten (Klima, Geologie, Geomorphologie, Böden etc.) sowie Flora 
und Fauna zusammengestellt. Die Bevölkerung als Nutzerin des Schutzgebietes 
wird hinsichtlich sozialer Faktoren charakterisiert (Demographie, soziokulturelle 
Aspekte wie Religion, Infrastruktur, Gesundheits- und Bildungssystem etc.) und 


19 Zum Beispiel müssen stimmberechtigte Delegierte Abgesandte von Organisationen sein, die 
über einen Eintrag im CNP) verfügen und damit über den Status einer juristischen Person. 
Dies wiederum setzt eine definierte Verfasstheit der Organisation voraus. 
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ökonomische Aktivitäten werden beschrieben. Auch Ungleichheiten aufgrund von 
Alter und Gender werden thematisiert. Abschließend wird die Struktur der Ver- 
waltung dargestellt.”° Ein zweiter Band des Managementplans widmet sich der 
Zonierung der Resex und legt geplante Förder- und Entwicklungsprogramme dar. 
Der dritte Teil umfasst den Anhang, in dem sich auch das Nutzungsabkommen be- 
findet. Damit bündelt der Managementplan alle relevanten Informationen, dient 
als Orientierungsdokument für die Verwaltung und als Wissensbasis für die Ent- 
wicklung weiterer Programme (ICMBio 2014b, 2014c, 2014d). 

Die erwähnte Zonierung im zweiten Band des Managementplans stellt ein wei- 
teres wichtiges Verwaltungsinstrument dar. Sie teilt das Schutzgebiet in vier Be- 
reiche ein, für die jeweils spezifische Auflagen für Schutz und Nutzung definiert 
werden (ICMBio 2014c).! Eine dieser Zonen umfasst die Gemeindeländer und ist 
für die extraktivistische Nutzung durch ansässige Bevölkerung vorgesehen. Die Re- 
gelungen zur Aneignung von Ressourcen auf den Gemeindeländern definiert das 
Nutzungsabkommen Acordo de Gestão (ICMBio 2014a). Es stellt das einzige kodi- 
fizierte und formalisierte Regelwerk zur Nutzung der natürlichen Ressourcen in 
diesem Schutzgebiet dar und ist damit »die oberste Regelung der Resex Tapajös- 
Arapiuns. Hier sind alle Regeln für die Nutzung der natürlichen Ressourcen be- 
schrieben, ebenso wie die Rechte und Pflichten aller, die von ihr leben«, erklärt ein 
Bewohner des Schutzgebietes (Oliveira 2012: 52). Insgesamt umfasst das Abkom- 
men 51 Paragraphen, die in fünf Abschnitte unterteilt sind. Der erste Abschnitt 
widmet sich der »Nutzung von Land und Wald zum Extraktivismus«. Seine 25 Pa- 
ragraphen regeln die Verteilung von Boden und begrenzen Grundstücksgrößen; 
sie normieren Tätigkeiten der Viehzucht, Land- und Sammelwirtschaft. Im zwei- 
ten Abschnitt definieren elf Paragraphen die »Nutzung der Fauna« mit besonderem 
Fokus auf Jagd und Fischfang. Der dritte Abschnitt richtet sich in drei Paragraphen 
auf die »Nutzung der gemeinschaftlichen Flächen«, worunter gemeinsame Infra- 
struktur, Flüsse, Seen, Bäche und die Waldgebiete außerhalb individueller Nutz- 


20 Aus Sicht der Gemeingüterforschung fällt dabei auf, dass der Managementplan den Bedin- 
gungen folgt, die Elinor Ostrom (1990) für gelingende, nachhaltige Verwaltung von Allmende 
festgelegt hat: er definiert die Allmenderessource, die Nutzer*innengruppe und legt bereits 
die ersten Rahmenbedingungen für die gemeinsame Entwicklung von Auflagen zur kollek- 
tiven Nutzung fest. In diesem Sinne sind die Strukturen von Resex nicht nur Abbild von Mo- 
dellen des CBNRM, sondern auch Resultat aktueller wissenschaftlicher Forschung (Bollig/Le- 
sorogol 2016). 

21 Im Süden legt es eine absolute Schutzzone fest, in der abgesehen von wissenschaftlichen 
Studien praktisch keinerlei Aktivitäten erlaubt sind. Im Zentrum der Resex wird eine Zone 
für kollektive Nutzung etabliert, die gemeinschaftlichen Forstprojekten offenstehen soll. Die 
Grenzflüsse unterliegen als Pufferzonen abgeschwächten Auflagen. Und um die Gemeinden 
entlang der Flüsse wird Gemeindeland demarkiert, welches die Bewohner*innen mittels tra- 
ditioneller Wirtschaftspraktiken nutzen dürfen. Diese sind konkret im Nutzungsabkommen 
festgelegt. 
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flächen fallen. Kontrollinstanzen sind in einem vierten Abschnitt festgelegt. Die 
»Allgemeinen Bestimmungen« definieren weiterhin Richtlinien zur wissenschaft- 
lichen Nutzung aus und beschränken den Zuzug in die Resex Tapajös-Arapiuns 
(ICMBio 2014a). 

Ein erstes Nutzungsabkommen für die Resex Tapajös-Arapiuns trat bereits 1999 
in Kraft (IBAMA 04.10.1999). Zwei Gemeindeverbände hatten es im Vorfeld gemein- 
sam mit weiteren Führungspersonen aus der Region sowie Vertreter*innen lokaler 
NRO und der Kautschukzapfergewerkschaft aus Santarem ausgearbeitet (ICMBio 
2014a: 327; Oliveira 2012: 51f.). Mit Verabschiedung des SNUC im Jahre 2002 wur- 
den jedoch neue Auflagen für Verwaltungsinstrumente definiert; in diesem Zuge 
verlor das Nutzungsabkommen seine Gültigkeit und musste als Teil des Manage- 
mentplans neu erarbeitet werden. Es folgten mehrere Überarbeitungsschleifen und 
missglückte Versuche, die geänderten Dokumente von ICMBio in Brasilia ratifizie- 
ren zu lassen. Dies gelang schließlich im November 2014 und ICMBio setzte den 
Managementplan mit Nutzungsabkommen offiziell in Kraft (ICMBio 20.11.2014).22 
Für die Resex Tapajös-Arapiuns war die Verabschiedung ein großer Schritt auf dem 
Weg hin zu einer funktionierenden Verwaltung. Da für Förderprojekte und Infra- 
strukturprogramme häufig ein Managementplan vorausgesetzt wird, eröffnete die 
Ratifizierung eine Reihe neuer Möglichkeiten (vgl. Kröger 2018: 582; Reis da Silva 
2019: 2ff.). So konnte beispielsweise nach 2014 mit den Vorbereitungen für zwei 
Projekte nachhaltiger Forstwirtschaft begonnen werden und die Resex Tapajös- 
Arapiuns kam für die Implementierung eines Pilotprogramms für REDD+ in Reser- 
vas Extrativistas in Frage. Dass dieser Schritt in der Tat ein besonderer ist, zeigt der 
Vergleich mit den anderen brasilianischen Resex: aufgrund des sehr zeitaufwendi- 
gen Prozesses der Erarbeitung und Ratifizierung eines Managementplans verfügen 
im Jahr 2021 lediglich 19 der 95 Schutzgebiete über ein solches Dokument (MMA 
0.A.). 


3.2.3 Zwischen Mitbestimmung und Vormundschaft - 
Kritische Perspektiven 


Naturschutzprojekte mit gemeindebasierter Verwaltung und Co-Management 
werden seit den 1990er Jahren vielerorts implementiert. Die Einbindung der 
Lokalbevölkerung soll die Schutzmaßnahmen dabei einerseits ökologisch nachhal- 
tiger gestalten, darüber hinaus soll ein gewisses Maß an sozialer Verträglichkeit 
gewährleistet sein, die in den klassischen Konzepten absoluten Naturschutzes 


22 Die Unterschiede im Nutzungsabkommen zwischen 1999 und 2014 sind marginal, große Ver- 
änderungen wurden vor allem im Managementplan vorgenommen. 
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zugunsten ökologischer Dimensionen in den Hintergrund trat.” Inwieweit diese 
Strukturen jedoch lokale Stimmen tatsächlich ernst nehmen (können/sollen), oder 
ob sie vielmehr über eine vermeintliche Einbindung der Bevölkerung die eigenen 
politischen Strategien legitimieren, bleibt für Resex in Brasilien eine offene De- 
batte (vgl. Almeida 2004; Cunha/Loureiro 2012: 176f.; Narahara 2014: 228ff.). Vor 
diesem Hintergrund werde ich nun einige Kritikpunkte am Verwaltungsgremium 
der Resex Tapajös-Arapiuns und seiner Vorgehensweise umreißen und durch 
meine eigenen Beobachtungen unterlegen. 

In meinen alltäglichen Gesprächen mit Bewohner*innen offenbarte sich häu- 
fig eine frustrierte Haltung der Resex gegenüber - zur Sicherung der Waldbestän- 
de habe sie geführt, die Lebenssituation habe sich dabei jedoch kaum verbessert. 
ICMBio und Tapajoara würden ihre Aufgaben nicht ausreichend wahrnehmen und 
seien in den Gemeinden zu wenig präsent, wird oft kritisiert. Ich halte diese Ein- 
schätzungen keinesfalls für nebensächlich, interpretiere sie jedoch eher als Resul- 
tat zu hoher Erwartungshaltung an Politiken wie die der Resex, deren zentrales 
Ziel nicht in der Implementierung von Sozialprojekten liegt. Hinzu kommt meines 
Erachtens eine Differenz in der Wahrnehmung gelungener Förderungen: während 
dies aus lokaler Sicht der Zugang zu finanziellen Mitteln ist, werden Förderprojekte 
in staatlicher Logik nicht als Direktzahlungen umgesetzt, sondern fokussieren auf 
die Veränderung und Stärkung struktureller Zusammenhänge in der Subsistenz. 
Häufig werden Fortbildungen und Workshops organisiert oder Kredite vergeben, 
mit denen kleinere Projekte der Zucht oder des Kunsthandwerks umzusetzen sind. 
So gelangt das Geld der Regierung vor allem zu durchführenden NRO und erreicht 
die Bewohner”innen nur mittelbar in Form von Veranstaltungen oder Krediten. 

Vor diesem Hintergrund interpretiere ich die Kritikpunkte in erster Linie als 
Ausdruck unterschiedlicher Erwartungen an Ziele und Vorgehensweisen von Res- 
ex und nicht als Kritik an der konkreten Verwaltungsstruktur. Als aufschlussreich 
hinsichtlich struktureller Probleme in der Verwaltung sehe ich vielmehr einen Vor- 
wurf, der im Verlauf meiner Forschung immer lauter zu werden schien. »Já vem 
pronto!« (Das kommt bereits vorgefertigt!) kritisieren viele die bereits ausdiffe- 
renzierten Projektvorschläge, die in den Sitzungen des Verwaltungsgremiums zur 


23 Oft wird in diesem Zusammenhäng auf den Yellowstone National Park referiert, als para- 
digmatisch für absoluten Naturschutz. In meiner Forschungsregion bietet sich jedoch auch 
die Flona do Tapajös als Beispiel an; zumindest in ihrer Anfangszeit. Konzipiert zwar nicht 
für integralen Schutz, wohl aber mit ausschließlich ökologisch-ökonomischer Zielsetzung, 
sollten auf ihrer Fläche Projekte nachhaltiger Forstwirtschaft implementiert werden. Daher 
galt es nach der Gründung 1974, die lokale Bevölkerung auf Gebiete außerhalb der Flona 
umzusiedeln; ein Vorhaben, das jahrelange Konflikte nach sich zog. Zu Beginn der 90er Jah- 
re allerdings einigten sich Anwohner*innen und zuständige Behörde: die Bewohner*innen 
konnten bleiben und sind heute selbst in Projekte der Forstwirtschaft integriert (loris 2005). 
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Abstimmung stehen. Normalerweise haben die Stimmberechtigen hier die Mög- 
lichkeit, sich für oder gegen eine Implementierung zu positionieren; die Projekte 
ausgestalten und gezielt an ihre eigenen Bedürfnisse anpassen, können sie hinge- 
gen nicht. Dies halte ich einerseits für die Nachhaltigkeit und Effizienz der Projekte 
für problematisch, andererseits spiegelt sich oben skizzierte Tendenz, den Einfluss 
der Lokalbevölkerung auf einen sehr kleinen Raum der Partizipation zu beschrän- 
ken. Durchaus liegt es im Sinne der oben genannten Kritiker*innen nahe zu fragen: 
Geht es in Verwaltungsmodellen wie dem der brasilianischen Resex tatsächlich um 
die Einbindung lokaler Positionen oder zielt die Partizipation lediglich darauf ab, 
die staatlichen Ziele und Programme durch demokratische Abstimmungsverfah- 
ren zu legitimieren? Ich halte diese kritische Einschätzung für berechtigt; wenn 
ich auch weder weiß noch vermuten kann, ob dies Ergebnis intendierten staatli- 
chen Handelns ist oder vielmehr Produkt einer spezifischen Regierungslogik, in- 
nerhalb derer die Definition von klaren Rahmenbedingungen auf Basis wissen- 
schaftlich erarbeiteter Verwaltungsmodelle legitim und rational ist. Wie dem auch 
sei, letztendlich kann der Vorwurf »já vem pronto!« als Reaktion auf diese Rahmen- 
bedingungen gelesen werden, die den Bewohner*innen keine Selbstbestimmung 
zugestehen, sondern ihre Rolle auf Mitbestimmung beschränken. Diesen Zusam- 
menhang habe ich mit Blick auf das Modell der Resex in Brasilien (vgl. 3.1.1) und 
der Resex Tapajös-Arapiuns (vgl. 3.1.2) bereits angeschnitten und thematisiere ihn 
an anderer Stelle ausführlicher (Meurer 2018). An dieser Stelle werde ich auf wei- 
tere Punkte hinweisen, die meines Erachtens die Partizipation innerhalb des oh- 
nehin schon engen rechtlich vorgegebenen Rahmens zusätzlich erschweren. Die 
Darstellung basieren auf meinen teilnehmenden Beobachtungen der Dynamiken 
im Verwaltungsgremium zwischen November 2013 und Juli 2018.74 

Meiner Einschätzung nach werden die Diskussionen innerhalb des Gremiums 
durch eine Reihe informeller hierarchischer Gefüge beeinflusst, die den Verlauf 
der Gespräche ebenso wie die Abstimmungen lenken, und die tendenziell den ex- 
ternen Stimmberechtigten größere Einflussmöglichkeiten eröffnen als Delegierten 
der Lokalbevölkerung. Diese informellen Asymmetrien sehe ich insbesondere ent- 
lang von drei Dimensionen. Dies ist erstens die epistemologische Dominanz wis- 
senschaftlichen Wissens bei gleichzeitig sehr ungleicher Verteilung des Zugangs 
zu diesem Wissen, zweitens die damit einhergehenden Differenzen in Gesprächs- 
verhalten und Sprache sowie drittens die spezifische Rollenverteilung in den Gre- 
miumssitzungen. Im Verwaltungsgremium basieren alle Entscheidungen grund- 
legend auf wissenschaftlichen Erkenntnissen. Die besondere Rolle dieses Wissens 
fiel bereits im Hinblick auf den Managementplan auf und setzt sich in der Arbeits- 
weise des Gremiums fort. Gleichzeitig ist aufgrund der sehr diversen Bildungs- 


24 In Kap. 4.2.1 werde ich die hier genannten Punkte erneut aufgreifen und mit Vignetten un- 
terlegen. 
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hintergründe der Delegierten dieses Wissen ungleich verteilt. Im Gegenteil ist der 
Zugang zu staatlicher Schulbildung innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns sehr 
begrenzt und insbesondere die älteren Abgeordneten verfügen selten über einen 
Schulabschluss. Dementsprechend schwer fällt es vielen, die diskutierten Sach- 
verhalte im Gremium zu verstehen: »Wir hatten noch nie davon gehört, wussten 
nicht, was das denn sein sollte, [...] aber unsere Aufgabe war es ja abzustimmen«, 
erläuterte mir ein Delegierter in diesem Kontext (Fabio, Atrocal 12.12.2015). Die- 
se Problematik wird weiterhin verstärkt durch Unterschiede in sprachlichen Code 
und Diskussionsverhalten und trotz gegenteiliger Bemühungen durch den Vor- 
sitzenden der Naturschutzbehörde ICMBio sind die Diskussionen häufig fachlich 
spezifisch und komplex. Der Umgang mit Fachbegriffen erschwert es den Bewoh- 
ner“innen, den Diskussionen zu folgen; gleichzeitig führt ein Gebrauch solcher 
Begriffe und spezifischer Bildungshintergründe dazu, dass bestimmten Personen 
mehr Glaubwürdigkeit zugesprochen wird: »Wenn eine Person das studiert hat 
und sich damit auskennt und sagt, wir sollten das machen, dann muss das gut 
sein«, zitiert mein Gesprächspartner die Schriftführerin der Tapajoara (Interview, 
Santarém 25.01.2015). Weiterhin führt die Verteilung von Rollen in den Sitzungen 
zu Ungleichverhältnissen. Besonders deutlich fällt dies an der Moderation auf. In 
den allermeisten Fällen übernahm diese ein*e Angestellte*r der Naturschutzbe- 
hörde ICMBio, häufig auch der Vorsitzende selbst. So doppelt sich die Rolle der 
Moderation mit der eines Stimmberechtigten, der zusätzlich als Vorsitzender des 
Verwaltungsgremiums ohnehin bereits eine machtvolle Sonderrolle innehat und 
darüber hinaus mit dem erwähnten wissenschaftlichen Kapital ausgestattet ist. 
Solche Dynamiken resultieren meines Erachtens in einem Szenario, indem die Be- 
wohner*innen zwar durch die formalen Rahmenbedingungen gemeindebasierter 
Verwaltung partizipieren, diese Partizipation in der Praxis jedoch durch informelle 
Hierarchien deutlich eingeschrankt ist. Hiervon profitieren insbesondere externe 
Stimmberechtigte. Cindy Voller (2017: 82f.) skizziert in der Resex do Rio Ouro Pre- 
to im Bundesstaat Rondônia ähnliche Zusammenhänge. Sie benennt Hürden zur 
Partizipation insbesondere in Obrigkeitshörigkeit sowie einer, wie hier identifi- 
zierten, Hochachtung vor Personen mit akademischen Hintergründen; letzteres 
wird häufig durch die deutlich niedrigere Schulbildung der Bewohner”innen in- 
tensiviert. 

Problematisch erscheint auch, dass diese informellen Hierarchien weitgehend 
unsichtbar sind; eine Annahme, die ich durch eine interne Evaluation des Gre- 
miums bestätigt sehe. Im November 2015 evaluierten die Mitglieder des Verwal- 
tungsgremiums die Arbeit und Funktionsweise des Organs. Unter verschiedenen 
Stichworten und Fragen konnten die Stimmberechtigten ihre Einschätzungen mit- 
hilfe von Punkten und kleinen Kreuzen auf Skalen zwischen o (nein/wenig) und 
10 (ja/viel) auf großen Flipchart-Papieren markieren. Fragen der Logistik (Unter- 
kunft, Verpflegung, Transport zu den Sitzungen etc.) wurden von allen Beteilig- 
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ten auf demselben Papier evaluiert; bei Fragen zur Funktionsweise des Gremiums 
stimmten Vertreter*innen der Gemeinden und Vertreter*innen externer Institu- 
tionen getrennt ab. Die Evaluation fiel insgesamt gut aus und die Stimmberech- 
tigten zeigten sich mit der Arbeit des Gremiums durchweg zufrieden; die Stimmen 
der Bewohner”innen fielen dabei etwas positiver aus als die der externen Stimm- 
berechtigten.? In einem Punkt allerdings unterschieden sich die Einschätzungen 
stark. Auf die Frage »Hast du den Eindruck, dass eine Organisation das Gremium 
dominiert bzw. manipuliert?« tendierten die Bewohner“innen zu nein, die exter- 
nen Stimmberechtigten deutlich zu ja. Der Delegierte einer NRO aus Santarém er- 
läuterte mir später, dass es seiner Ansicht nach vor allem die externen Vertreter*in- 
nen und insbesondere ICMBio seien, die ihre Meinungen im Gremium durchzu- 
setzen vermögen (Feldnotizen Verwaltungsgremium 23.11.2015). Dass diese auch 
für mich offensichtliche Einschätzung von vielen Delegierten - und insbesondere 
von den Bewohner“innen - nicht geteilt wird untermauert meine Annahme der 
weitgehenden Unsichtbarkeit informeller Hierarchien.”° 

Trotz all dieser Begrenztheit von Partizipationsmöglichkeiten gibt es jedoch 
einzelne Momente, in denen marginalisierte lokale Stimmen ihren Positionen Ge- 
hör verschaffen. Besonders beeindruckt hat mich in diesem Zusammenhang die 
Ablehnung eines Projektvorschlags der internationalen NRO The Nature Conser- 
vancy in einer Sitzung im Juli 2018. Genau aus dem Vorwurf heraus, das Pro- 
jekt sei bereits ausdefiniert und ließe lokalen Bedürfnissen keinen Raum, sprach 
sich die Mehrheit der Delegierten gegen die Implementierung aus. Stattdessen 
bildeten sie eine Arbeitsgruppe, die weitere Informationen einholen und das Po- 
tential des Projektes kritisch reflektieren sollte (Feldnotizen Verwaltungsgremium 
23./24.07.2018). Solche Momente allerdings blieben während meiner Anwesenheit 
die Ausnahme. 

Im Grunde ist mein Forschungsinteresse an der Resex Tapajös-Arapiuns und 
ihrer Verwaltung aus genau dieser Kritik heraus entstanden. Bereits bei meinem 
ersten Besuch in der eingangs beschriebenen Sitzung des Gremiums im Novem- 
ber 2013 stach die Begrenztheit lokaler Partizipationsmöglichkeiten ins Auge. Im 


25 Konkret besagten die Ergebnisse: Die Partizipation aller sei in den Abstimmungsprozessen 
weitgehend gewährleistet und die diskutierten Punkte träfen Interesse und Bedarf der Be- 
wohner*innen. Auch Versammlungsorte, Transport, Verpflegung und Unterkünfte während 
der Sitzungen wurden durchweg gut evaluiert. Ambivalenter fiel die Einschätzung zur Reich- 
weite der implementierten Förderprojekte und deren Effektivitätin den Gemeinden aus; hier 
lagen die Stimmen verhältnismäßig weit auseinander. 

26 Auch in anderen Resex in Brasilien werden diese Begrenzungen der Partizipation problema- 
tisiert (Braga Silveira 2008; Brown/Rosendo 2000b); ebenso sind Schutzgebiete gemeinde- 
basierter Verwaltung in anderen Ländern mit Hürden der Partizipation konfrontiert (Agra- 
wal/Gibson 1999; Schnegg/Linke 2016). 
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Verlauf meiner Forschung hat sich dieser Eindruck immer wieder bestätigt; hin- 
zugekommen ist jedoch auch eine große Bewunderung für den Einsatz, den die 
verschiedenen Akteur*innen - nicht zuletzt ICMBio - unter den schwierigen logis- 
tischen Bedingungen und im Kontext eines verhältnismäßig großen und sehr hete- 
rogenen Gremiums leisten. Bewundernswert sind Geduld und Sensibilität, mit de- 
nen der Vorsitzende des Verwaltungsgremiums (als Angestellter der Naturschutz- 
behörde ICMBio) komplexe Sachverhalte in einfache Worte zusammenfasst. Be- 
wundernswert aber das Durchhaltevermögen, mit dem diejenigen, die hier Pro- 
gramme und Projekte ausführen sollen, den logistischen Hürden in diesem großen 
und teilweise nur durch zeitaufwendige Reisen zugänglichen Schutzgebiet begeg- 
nen. Meine Kritikpunkte richten sich weniger an diese spezifischen Abgeordneten 
als vielmehr an die strukturellen Rahmenbedingungen gemeindebasierter Verwal- 
tung, die lokalen Positionen wenig Raum lassen und informelle Hierarchien nicht 
ausreichend berücksichtigen. 


3.3 Lebensrealitaten in den Gemeinden 


Die Bewohner*innen der Resex Tapajós-Arapiuns, mit denen ich mich im Rahmen 
meiner Feldaufenthalte ausgetauscht habe, rechneten sich selbst unterschiedlichen 
sozialen Gruppen zu: Sie identifizierten sich als indigen oder nicht-indigen, als ka- 
tholisch, evangelisch oder atheistisch, als Flussanwohner*innen, Extraktivist”in- 
nen oder Fischer*innen. Sie sahen sich als Mütter und Väter, als Schüler*innen, 
als Student*innen, Fußballfans, Ehrenamtliche in Kirche, Gewerkschaft oder Frau- 
enverbänden. Als Bewohner*innen der Resex Tapajös-Arapiuns hingegen hat sich 
kaum jemand bezeichnet. Bei all den Auswirkungen und der Relevanz, die die- 
ses Schutzgebiet heute hat - sei es auf Waldbestände, administrative Prozesse 
und Regierungszuständigkeiten, auf Subsistenzwirtschaft und deren Normierung, 
auf Förderprogramme und Sozialhilfen, auf lokale sozio-politische Organisations- 
formen - als kollektives, identitätsstiftendes Moment wirkt die Resex Tapajös- 
Arapiuns nicht. 

Das Schutzgebiet hat eine eigene Hymne, in der sich diese Beobachtung wi- 
derspiegelt. Die drei Strophen hat Célio Aldo Sousa Costa verfasst, Bewohner einer 
Gemeinde am Rio Arapiuns. Regelmäßig singen die Delegierten von Verwaltungs- 
gremium und die Mitglieder der Tapajoara dieses Lied zur Eröffnung ihrer Sitzun- 
gen. Auch ein Video über die Arbeit der Tapajoara, welches der Dachverband auf 
seiner Facebook Seite teilt, ist mit der Hymne unterlegt. Außerhalb dieser Kontex- 
te ist mir das Lied hingegen nicht begegnet. Ich zitiere hier die erste und letzte 
Strophe, sowie den Refrain. 


3. Die Resex Tapajós-Arapiuns 


(Strophe 1) Wir sind ein Volk, das wahrlich arbeitet. Stets auf der Suche nach dem 
Recht auf Leben. Unser Kampf hat der Gesellschaft bereits bewiesen, dass wir zu- 
sammenstehend immer siegen werden. Unserem Feind haben wir uns bereits ent- 
ledigt, aber wir werden weiterhin zeigen, dass wir von Wert sind. Wohin nötig 
werden wir ohne Angst gehen, um unser Arbeitervolk zu verteidigen. 

(Refrain) Extraktivisten des Rio Arapiuns, unsere Gemeinschaft entzieht so Man- 
chen ihre Privilegien. Extraktivisten des Rio Tapajös, unsere Gemeinschaft garan- 
tiert uns allen unser Recht. 

(Strophe 3) Unser Land, groß und voll des Reichtums, haben wir alle gemeinsam 
mit Liebe erobert. Deswegen müssen wir seine Schönheit bewahren, Brüder von 
Arapiuns und Tapajös. Ich danke Gott für das Leben [und] dass er immer an der 
Seite des Arbeiters steht. Ich bitte darum, dass er seine Hand ausstreckt und uns 
stets mit seiner Liebe beschützen wird. (Pena 2015: 107) 


Nicht die Resex fungiert hier als verbindendes Element, die Hymne adressiert viel- 
mehr drei andere Aspekte, um zwischen den Bewohner*innen kollektive Identität 
herzustellen: dies ist erstens der Extraktivismus als Lebensgrundlage von Landar- 
beiter*innen, zweitens die Flüsse Rio Arapiuns und Rio Tapajós und drittens der 
Rückbezug auf den gemeinsamen Kampf um Landrechte in den 1990er Jahren. 
Die Identität als Arbeiter auf dem Land (»Volk, das in Wahrheit arbeitet«, 
»Arbeitervolk«, »Extraktivist«) referiert an alltägliche Subsistenzwirtschaft, die 
auch aus meiner Sicht eine grundsätzliche Gemeinsamkeit zwischen den Bewoh- 
ner“innen des Schutzgebietes darstellt. Die Lebensweise als Extraktivist”innen 
beschreibt dabei nicht nur den Alltag der Menschen, sondern zieht gleichermaßen 
eine Grenze zum Leben und Wirtschaften in der Stadt ebenso wie zu intensiven 
Nutzungspraktiken der Holzfirmen, vor denen das eigene Land verteidigt wur- 
de. Hierdurch entsteht nicht zuletzt ein besonderer Bezug zum Land, das »alle 
gemeinsam mit Liebe erobert« haben und dessen Schönheit zu es zu bewahren 
gilt. Auch in meiner Untersuchung bilden extraktivistische Subsistenzpraktiken 
den Mittelpunkt. Daher ist der erste Abschnitt dieses Kapitels dieser Form der 
Landnutzung und Fragen ökonomischer Reproduktion gewidmet (3.3.1). Es sind 
die Anwohner*innen Flüsse Arapiuns und Tapajós, die in jedem Refrain besungen 
werden. Die Vernetzung der Anwohner”innen zwischen den beiden Flüssen ist 
relativ neu; wie oben erwähnt intensivierten sich regelmäßige Kontakte erst 
seit den Konflikten mit Holzunternehmen in den 1990er Jahren. Daher spricht 
die Hymne hier in erster Linie die Verbindungen zwischen den Gemeinden am 
gleichen Flusslauf an, die viel älter, und alltäglich intensiver sind — ökonomische 
und verwandtschaftliche Beziehungen verbinden die Nachbarorte seit jeher. Auch 
Feste sowie lokale Aktivitäten von Kirche und Gewerkschaften verknüpfen das 
Leben der Menschen entlang des jeweiligen Flusslaufs. Diese kollektive Identität 
als Flussanwohner*innen einer der beiden Flüsse ist es, die hier angesprochen 
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wird und die nicht selten in der Selbstzuschreibung filhos do Arapiuns bzw. filhos 
do Tapajós (Kinder des Arapiuns bzw. Tapajós) ihren sprachlichen Ausdruck findet. 
Spannenderweise wirken die Flüsse dabei als Verbindung, ganz im Gegensatz zu 
ihrer Rolle in der administrativen Wirklichkeit der Resex Tapajös-Arapiuns, in der 
sie als Grenze fungieren. In der lokalen Realität allerdings schaffen sie nicht nur 
ein kollektives Moment für die Identität ihrer Anwohner*innen, sie stellen auch 
eine wichtige Verbindung zwischen dem ländlichem Raum und der Stadt Santa- 
rem her. Dass dieser ländliche Raum wiederum sehr heterogen ist, werde ich an 
dieser Stelle ebenfalls beleuchten (3.3.2). Das zentrale Thema der ersten Strophe, 
die geteilte Erfahrung des gemeinsamen Kampfes um kollektives Landrecht und 
dessen Sicherung gegen die Arbeit der Holzfirmen in den 1980er und 90er Jahren, 
wird zu einem Referenzpunkt, der beide Flüsse miteinander verbindet und in 
der Lage sein könnte, die »Extraktivisten von Tapajös und Arapiuns« zu einem 
Kollektiv zu einen. Die Mobilisierung gegen die Holzfirmen, die letztendlich 
zur Gründung der Resex Tapajös-Arapiuns führte, wodurch »so Manchen ihre 
Privilegien« entzogen wurden, habe ich bereits in Kapitel 3.1.2 dargestellt. 

In der letzten Strophe schließlich bleibt es den Sanger*innen nur noch, Gott 
für seine bisherige Unterstützung zu danken und ihn um zukünftige zu bitten. Ich 
nehme diese Zeilen zum Anlass, mich in einem Abschnitt mit der Rolle von Reli- 
gion und Glaube im Alltag des Schutzgebietes zu beschäftigen (3.3.3.) Fragen indi- 
gener Identität haben keinen Eingang in den Text der Hymne gefunden. Seit Ende 
der 1990er Jahre hat die Zahl indigener Bevölkerung am Unteren Tapajös im Zuge 
von Prozessen der Re-Ethnisierung deutlich zugenommen. In der Resex Tapajös- 
Arapiuns sind heute Bewohner*innen aus etwa der Hälfte der Gemeinden indigen; 
zudem ist die Indigene Bewegung in der Region zu einer wichtigen politischen 
Stimme geworden. Warum Indigenität in der Hymne keine Rolle spielt, kann ich 
nur vermuten: zum einen bietet sich das Thema für eine Hymne wenig an, führt 
die Indigene Bewegung im Verwaltungsgremium doch tendenziell zu einer Spal- 
tung der Bewohner*innen und ist daher als gemeinschaftsstiftendes Element un- 
geeignet. Zum anderen geht der Text auf die Mitte der 2oooer Jahre zurück und 
wurde damit zu einem Zeitpunkt verfasst, zu dem die Indigene Bewegung noch 
weniger präsent war, als sie es heute ist (3.3.4). Die Nicht-Identifikation der Be- 
völkerung mit dem Schutzgebiet Resex Tapajös-Arapiuns erschwert die effektive 
Umsetzung gemeindebasierter Verwaltung und ist doch gleichermaßen paradig- 
matisch für Projekte des CBNRM, wie ich abschließend reflektieren werde (3.3.5). 

Ich nehme die hier aufgeführten Aspekte als Ausgangspunkte, um Schlaglich- 
ter auf Alltäglichkeiten in der Resex Tapajös-Arapiuns zu werfen. Mit Beispielen 
aus meinen Feldnotizen möchte ich über die reine Informationsvermittlung hin- 
aus ein erstes lesendes Einfühlen und Einfinden im Forschungsfeld ermöglichen. 
Denn der folgende Abschnitt markiert den Moment, in dem ich die theoretischen 
Überlegungen und kontextbezogenen Beschreibungen hinter mir lasse, um mich 
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fortan stärker dem ethnographischen Fallbeispiel und den lokalen Stimmen und 
Positionen zu widmen. Die Darstellung basiert - wenn nicht anders gekennzeich- 
net - auf meinen Felddaten. 


3.3.1 Extraktivismus und ökonomische Reproduktion 


Es sind, wie in der Hymne deutlich wurde, vor allem die alltäglichen Subsistenz- 
praktiken der Extraktivist“innen und Arbeiter*innen auf dem Land, welche die 
Bewohner*innen trotz unterschiedlicher religiöser und ethnischer Zugehörig- 
keiten oder unterschiedlicher Wohnorte miteinander verbinden. Extraktivismus, 
nach dem lateinischen ex-trahere (herausziehen), bezeichnet wirtschaftliche Ak- 
tivitäten, bei denen Produkte direkt aus ihrem natürlichen Habitat gewonnen 
werden; die genaue Definition variiert jedoch. Ein Verständnis, dem ich mich in 
meiner Darstellung anschließe, versteht als klassische extraktivistische Tätigkeiten 
Jagd, Fischfang und Sammelwirtschaft, umfasst darüber hinaus aber auch die 
für Extraktivist“innen typische kleinbäuerliche Landwirtschaft und Tierhaltung 
(Carneiro da Cunha/Almeida 2002b: 19f.; CNPCT o. A.; Drummond/Souza 2016: 
15f.). Andere Autor*innen nutzen Extraktivismus ausschließlich synonym zur 
Sammelwirtschaft und grenzen ihn von Jagd, Fischfang und Landwirtschaft ab 
(Narahara 2014).”” Ganz anders wird der Begriff im Konzept des (Neo-)Extraktivis- 
mus gedeutet, wie er in den vergangenen Jahren in Kreisen linker Intellektueller 
und sozialer Bewegungen für den lateinamerikanischen Kontext in Gebrauch 
gekommen ist. Hier bezeichnet er kritisch die post-neoliberalen Wirtschafts- und 
Entwicklungsstrategien der Staaten Lateinamerikas, die auf den intensiven und 
exportorientierten Abbau von Rohstoffen setzen - allen voran durch Bergbau sowie 
Gewinnung von Gas und Öl (Acosta 2012; Matthes 2012). Letztere Definition spielt 
in meinem Feldkontext keine Rolle; die ersten beiden hingegen sind durchaus 
gebräuchlich, werden allerdings nicht strikt unterschieden; in der Praxis bleibt 
häufig unklar, was genau unter Extraktivismus gefasst wird.”® Ich arbeite hier mit 
dem erstgenannten Verständnis, da mir dies im Sinne heutiger Lebensrealitäten 
innerhalb von Reservas Extrativistas am treffendsten erscheint: hier ist die Kombi- 
nation aus Subsistenzpraktiken der Land- und Sammelwirtschaft, Jagd, Fischfang 
und Viehhaltung üblich (Allegretti 1992: 155). 

Jagen und Fischen spielt in den von mir besuchten Gemeinden der Resex 
Tapajös-Arapiuns heute eine große Rolle. Zum Fischen bieten sich die Grenzflüsse 


27 Fur eine Auseinandersetzung zur Begriffsvielfalt aber auch den unterschiedlichen Konnota- 
tionen extraktiver Praktiken siehe Allegretti (1992: 146ff.). 

28 Selbstin den offiziellen Dokumenten von Nutzungsabkommen und Managementplan bleibt 
die genaue Definition von Extraktivismus ambivalent und dazugerechnete Wirtschaftsfor- 
men divergieren. 
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des Schutzgebietes (Arapiuns, Tapajós und Maró) sowie deren Seitenarme ebenso 
an wie die vielen kleineren Bäche und Zuflüsse, die in und um die Gemeinden in 
die größeren Ströme münden. Jagd wird meist in den Waldstücken im Landes- 
inneren praktiziert, oft allerdings nicht allzu weit von den Gemeinden entfernt. 
Gerade in den abgelegenen Orten wie in Nova Canaä gibt es nach wie vor große 
Bestände an Wild; in den dichter besiedelten Gebieten hingegen müssen Jäger”? 
mitunter mehr Zeit oder längere Wege in Kauf nehmen. Wer diesen Tätigkeiten 
nachgeht und mit welcher Intensität dies geschieht, kann sehr unterschiedlich 
sein und hängt von Geschlecht, Alter, dem Zugang zu entsprechender Ausrüstung 
wie Gewehr und Fischernetz sowie nicht zuletzt von persönlichen Vorlieben ab. 
Seu Jülio aus Atrocal, bei dem ich lange Zeit wohnte, geht liebend gerne jagen und 
verschwindet regelmäßig für ganze Nächte in den Wald, mit zunehmendem Alter 
allerdings beginnt seine Sehkraft nachzulassen und sein Erfolg wird geringer, wie 
er meint. Dona Meri, die gleichermaßen gebrechliche wie resolute alte Dame aus 
Nova Vista, geht als Frau nicht jagen, verbringt dafür aber ihre Tage im Kanu und 
stellte regelmäßig kleine, frisch gefangene Fische vor unserer Haustür ab. Seu Fó 
wiederum, der einen kleinen Laden in Nova Canaã betreibt, ist heilfroh, dass er 
den Fleischbedarf der Familie über die Weitergabe unter Nachbarfamilien und 
Einkäufe in Santarém sicherstellen kann und außerdem zwei Söhne hat, die selbst 
auf die Jagd gehen. 

Sammelwirtschaft, so zentral sie auch für die Kautschukzapfer*innen von Acre 
und damit für die Ausgestaltung brasilianischer Resex ist, spielt heute lediglich ei- 
ne kleine, dabei aber beständige Rolle. Kautschuk wird in den Gemeinden selten 
gewonnen, dafür beziehen Bewohner*innen Beeren, Früchte und Nüsse für den 
Verzehr sowie Baumaterialien und Medizinalpflanzen aus dem Wald. So bekam 
ich beispielsweise bei Erkältung einen Tee aus Baumrinde vorgesetzt, der erdig 
und nach Zimt schmeckte und von einem Baum am Wegrand stammte. Und ob- 
wohl die Bewohner*innen in Atrocal heute in staatlich finanzierten Backsteinhäu- 
sern wohnen, sind die Häuser zur Herstellung von Maniokmehl nach wie vor aus 
Hölzern, Lianen und großen Blättern errichtet, die im Wald gesammelt werden. 

Besondere Relevanz kommt kleinbäuerlicher Landwirtschaft zu; ich gehe da- 
von aus, dass die Hymne mit ihrer Betonung der »Arbeit auf dem Land« auf die- 
sen Aspekt referiert. Anbau wird entweder auf kleinen Gartenflächen neben den 
Wohnhäusern praktiziert oder auf den oft fruchtbareren Böden in den Colönias. So 
werden die weitläufigen Nutzflächen genannt, die sich zumeist im Landesinneren 
befinden; Fußwege dorthin können mitunter ein bis drei Stunden in Anspruch neh- 
men. Hier wird vor allem Maniok angebaut; Bittermaniok in erster Linie, der für 
die Herstellung von Maniokmehl und all dessen Nebenprodukten genutzt wird, 


29 Jagd ist in der Forschungsregion ein ausschließlich männlicher Tätigkeitsbereich-einige we- 
nige Jägerinnen bestätigen als Ausnahmen diese Regel. 
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allerdings nicht roh verzehrt werden kann. Er ist unabdingbare Grundlage jeder 
Mahlzeit. In kleineren Mengen bauen die Bewohner*innen auch andere Manioks- 
orten, Mais, Kürbis und weitere Knollenfrüchte oder Obst und Kräuter an. Felder 
werden im Wanderfeldbau bestellt; nach drei bis fünf Jahren, wenn die Fruchtbar- 
keit des Bodens erschöpft ist, wird das Feld brachgelegt und Sekundärwald wächst 
nach. Für die neuen Felder wird ein Stück Wald gerodet und die folgenden Jahre 
bearbeitet. 

Diese Praktiken der Subsistenz fanden immer in Abstimmung zwischen Nach- 
bar*innen statt und seit Haushalte nicht mehr in vereinzelten Weilern siedeln, 
sondern auf Gemeindeländern dieselben Böden für Landwirtschaft teilen und in 
denselben Gebieten jagen, fischen und sammeln, müssen Nutzungspraktiken auf 
die eine oder andere Weise geregelt worden sein. So konstatiert ein Bewohner: 


Vor der Gründung der Resex Tapajös-Arapiuns hatten die Gemeinden schon ex- 
plizite oder implizite Regeln für den Zugang zur Umwelt und lokalen natürlichen 
Ressourcen entwickelt. Der Grad der Definiertheit dieser Regeln, ebenso wie de- 
ren Einhaltung variiert von Gemeinde zu Gemeinde. (Oliveira 2012: 67) 


Neben diese informellen Absprachen ist 1999, bzw. 2014 das formalisierte Nut- 
zungsabkommen getreten, das nun für die gleichen Gebiete Auflagen zur Nutzung 
festlegt. Damit entsteht die Situation, die Ausgangspunkt meiner Untersuchung ist 
und deren Auswirkungen ich in den folgenden Kapiteln betrachten werde. 

Nicht Teil der Wirtschaftspraktiken traditioneller extraktivistischer Bevölke- 
rungsgruppen, die laut SNUC gefördert werden sollen, alltäglich jedoch überle- 
bensnotwendig ist der Einkauf von Lebensmitteln in der Stadt Santarém sowie 
in vereinzelten kleinen Läden in den Gemeinden. Konservenfleisch überbrückt die 
Momente, in denen Wild und Fisch rar sind; Reis und Spagetti stellen eine wichtige 
tägliche Grundlage dar. Gleichzeitig ist Lohnarbeit aber eine absolute Ausnahme. 
Die Besitzer*innen der kleinen Läden verdienen etwas Geld, einige wenige Perso- 
nen sind an der Schule als Lehrer*innen, Sekretär*innen, Hausmeister*innen oder 
für die Küche angestellt; hinzu kommen die lokalen Gesundheitsbeauftragten, die 
ebenfalls Gehalt beziehen. Ansonsten besteht das monetäre Einkommen der Fami- 
lien aus Renten, Kindergeld, Krankengeld oder der Bolsa Verde, einem staatlichen 
Fördertopf für Bewohner*innen von Naturschutzgebieten. Diese Bezüge lassen 
sich die Bewohner*innen bei ihren monatlichen Reisen nach Santarém in den dor- 
tigen Banken auszahlen. Abgesehen davon werden in kleinen Mengen auch land- 
wirtschaftliche Produkte wie Maniokmehl oder Früchte innerhalb der Gemeinde 
kommerzialisiert oder nach Santarém verkauft. Weitere finanzielle Unterstützung 
kommt zudem oft von Verwandten aus der Stadt. Mittlerweile garantieren in vielen 
Gemeinden Projekte zusätzliches Einkommen. So ist die Gemeinde Ana bekannt 
für ihr Ökotourismus-Projekt; in Säo Miguel stellen Mitglieder einer Kooperative 
Kunsthandwerk aus Naturmaterialien her; Nova Vista hat sich auf den Anbau und 
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Vertrieb von Pfeffer spezialisiert. Solche Projekte sind im Managementplan defi- 
niert und Teil der Förderung und Unterstützung lokaler Wirtschaftsformen, wie 
dies für Resex vorgesehen ist. 

Insgesamt stellen diese Praktiken ökonomischer Reproduktion eine deutliche 
Gemeinsamkeit zwischen den Bewohner”innen des Schutzgebietes her. Und doch 
bleibt zu erwähnen, dass die konkreten Lebenssituationen der Haushalte stark va- 
riieren können; abhängig vom Zugang zu Gewehren, Netzen etc., aber auch Ge- 
schlecht, Alter und individuellen Vorlieben werden Subsistenzpraktiken mit ganz 
unterschiedlicher Intensität betrieben; abhängig von der Vernetzung zu Famili- 
enangehörigen in der Stadt oder dem Zugang zu Sozialgeldern, bzw. Lohnarbeit 
variiert das finanzielle Einkommen und damit nicht selten auch die Rolle, die Ex- 
traktivismus im Alltag einnimmt. 


3.3.2 Die Flüsse als Zugang zu einem heterogenen ländlichen Raum 


Die »Brüder von Arapiuns und Tapajös« (Pena 2015: 107) besingt die Hymne der 
Resex Tapajös-Arapiuns. Die Flüsse - in der administrativen Logik der Resex vor 
allem Grenzen - sind im Alltag das Gegenteil: sie sind Verbindungen. Sie verbin- 
den die Nachbargemeinden miteinander, schaffen eine gemeinsame Identität ihrer 
Anwohner*innen und bieten nicht zuletzt dem ländlichen Raum eine Anbindung 
an die Großstadt Santarém. 

Die Resex Tapajös-Arapiuns ist aufgrund ihrer geographischen Lage von Sant- 
arem aus einzig mit dem Boot zu erreichen. Fast täglich verkehren Linienboote, oft 
sogar mehrere, sodass man wählen kann zwischen zwei- bis dreistöckigen, größe- 
ren Schiffen, die bis zu 200 Menschen aufnehmen können oder den kleineren Boo- 
ten, auf denen nur etwa 50 Passagiere Platz finden. Zu vielen Gemeinden verkeh- 
ren mittlerweile auch Lanchas, metallene Schnellboote, die zwar ohrenbetäubend 
laut sind, die Wege aber in kürzerer Zeit zurücklegen. Eng aneinander gedrängt 
liegen die farbig gestrichenen Schiffe entlang der Uferpromenade in Santarém ver- 
taut und bieten ein beliebtes Fotomotiv für Tourist”innen. Die Boote sind privat 
betrieben, öffentlichen Nahverkehr gibt es auf den Flüssen nicht. Die Schiffe Rich- 
tung Rio Arapiuns legen am späten Vormittag ab - so bleibt Zeit, die Hängematte 
auf Deck zu verknoten und die letzten Einkäufe auf dem Markt zu erledigen. Vor 
Abfahrt stapeln sich an Deck Plastiktüten voll mit Grundnahrungsmittel wie Reis, 
Spaghetti, Kaffee, Tomatensoße, Öl, Zucker, Salz und Margarine; aber auch Ge- 
müse und ein wenig Obst. Aus anderen Tüten ragen die länglichen Verpackungen 
der Kekse heraus, die morgens zum Frühstück verzehrt werden. Weiße Kühlboxen 
unterschiedlicher Größe transportieren Fleisch und Geflügel, dazwischen liegen 
einige Äpfel im Kühleis. In großen Kanistern wird Benzin oder Diesel mitgenom- 
men, um zu Hause einen Bootmotor und einen Generator zur Stromerzeugung 
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zu betreiben. Andere Plastiktüten beinhalten Stoffe, Kleidung, Spielsachen oder 
Ähnliches. 

Wenn ich die Wahl habe, entscheide ich mich für das kleine Linienboot Micha- 
el. Vielleicht aufgrund unserer Namensverwandtschaft oder wegen der Besitzerin 
und Köchin, die ich sehr sympathisch finde; vielleicht aber auch, weil Michael das 
Boot war, mit dem ich im Dezember 2016 meine erste alleinige Reise nach Atrocal 
antrat. Mit lautem Motorgeheul verlässt es die Anlegestelle, passiert die mächtigen 
Tanker am Hafen des Agrarkonzerns Cargill, aus denen Staubwolken des fallenden 
Getreides aufsteigen, und lässt die einzelnen Hochhäuser Santarems gemächlich 
am Horizont verschwinden. Einige Passagiere liegen in den Hängematten und tip- 
pen aufihren Smartphones die letzte WhatsApp, bevor sich der Empfang verlieren 
wird; andere sitzen auf den Bänken entlang der Reling, unterhalten sich und nip- 
pen an einem Plastikbecher süßen Kaffees. Bald wird der laute Motor durch Forrö 
oder Brega Musik aus den großen Boxen übertönt, die neben der Kajüte im Gang 
stehen. Die Passagiere wechseln sich am länglichen Tisch ab und nehmen nachein- 
ander ihr Mittagessen ein, bevor die Holzplatte abgeräumt wird und die Köchin zur 
ersten Runde Domino auffordert. Nachdem der Rio Tapajös überquert ist, dessen 
Flusslauf sich hier an seiner Mündung über 38 km Breite erstreckt, kommt nach et- 
wa zwei Stunden Fahrt die nördlichste Spitze der Resex Tapajös-Arapiuns in Sicht. 
Michael verlässt den Tapajös und biegt in die schwarzen Wasser des Rio Arapiuns 
ab, der schlängelnd die nördliche Grenze der Resex markiert und sich immer wie- 
der in kleine und größere Seitenarme öffnet. Schon bald sind die ersten Siedlungen 
an den Ufern erkennbar - rechteckige Häuser lösen den dichten Wald ab, viele se- 
hen gleich aus und sind mit einem Förderkredit der Landreformbehörde INCRA 
gebaut worden. Dazwischen stehen Kirchen, Kanus liegen in Ufernähe im flachen 
Wasser. 

Sehr unterschiedlich sind die Entfernungen, die von Santarém aus in die Ge- 
meinden der Resex Tapajös-Arapiuns zurückgelegt werden müssen (vgl. Abb. 2). 
Die nördlichste Gemeinde Vila Franca ist bereits in zwei Stunden zu erreichen; 
zur südlichsten Gemeinde am Rio Tapajós (Escrivão) benötigt das Linienboot eine 
Nacht; zur obersten Gemeinde am Rio Inambü (Nova Canaä) sind Reisende zwei 
bis drei Tage unterwegs, abhängig vom Wasserstand, der je nach Jahreszeit enor- 
men Schwankungen unterliegt. Die von Santarém aus abgelegene Lage bringt or- 
ganisatorische Schwierigkeiten mit sich — oft beklagen insbesondere die dortigen 
Bewohner*innen die mangelnde Präsenz von Tapajoara und ICMBio; auch scheint 
der Zugang zu Förderprojekten schwieriger, das Projekt zum Hausbau der INCRA 
beispielsweise hat die oberen Gemeinden am Rio Marö und Rio Inambü nie er- 
reicht. Und doch ist selbst dort die Frequenz der Stadtbesuche hoch und familiäre 
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Vernetzungen in die Stadt sind eng.*° Viele Menschen nehmen mindestens einmal 
im Monat die Fahrt auf sich, heben in Santarem Geld ab, begleichen Rechnungen, 
besuchen Verwandte und erledigen Einkäufe, Arztbesuche oder Behördengänge. 
Vor allem die jüngere Generation zieht es für Schule, Studium oder Jobs auch für 
längere Phasen nach Santarém oder auch Manaus. Es ist zudem üblich, dass Be- 
wohner*innen über kürzere Zeiträume in der Stadt wohnen oder auch ihren Wohn- 
sitz hin und wieder zwischen Stadt und Gemeinde wechseln. Als deutlich lebens- 
werter empfanden meine Gesprachspartner*innen dabei das Leben im ländlichen 
Raum. In den Gemeinden, so betonen viele, miisse man zwar auf Internet verzich- 
ten, dafür gäbe es weniger Kriminalität, man könne mit offener Haustür schlafen 
und wenn man Hunger habe, sei Nahrung da. 

Nicht nur zwischen Stadt und Land fungieren die Flüsse als Verbindung, auch 
zwischen den Gemeinden stellen sie die wichtigste Verkehrsroute dar. Nahe Nach- 
bargemeinden sind überdies manchmal durch Fußwege miteinander verbunden, 
die auch mit dem Motorrad, Fahrrad oder seltener von Ochsenkarren befahren 
werden können; größere Vehikel gibt es so gut wie nicht. 

Im Unterschied zum Leben in Santarem erscheint die Realität im ländlichen 
Raum zunächst sehr homogen: Subsistenzpraktiken spielen eine große Rolle, das 
alltägliche Leben findet eng gebunden an die Flüsse und Waldgebiete statt; feh- 
lende Stromversorgung und digitale Kommunikationsmöglichkeiten stellen eine 
gemeinsame, alltägliche Problematik dar. Und doch zeigt ein vergleichender Blick 
auf die Lebensrealitäten in den Gemeinden, dass die Situation hier durchaus un- 
terschiedlich sein kann. Insbesondere in ihrer Infrastruktur unterscheiden sich die 
Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns voneinander: In einigen sind die Wohn- 
häuser oder Ortsteile über eine größere Fläche verstreut, der Weg zwischen den 
Wohnorten innerhalb einer Gemeinde kann bis zu einigen Stunden Fußweg be- 
deuten; in anderen strukturieren parallel verlaufende Straßen den Ortskern, die 
Häuser?" reihen sich zu ihren Seiten eng aneinander. Einige Ortschaften sind sehr 
klein und umfassen nur wenige Familien, wie Nova Canaä, Braco Grande oder Ca- 
maräo; andere sind große Zentren, werden manchmal gar mit Städten verglichen, 
wie Säo Pedro, Boim oder Vila Franca. Hier leben bis zu 500 Familien und die Ge- 
schichte dieser Zentren reicht bis vor die Zeit der jesuitischen Mission Mitte des 17. 
Jahrhunderts zurück.?* Diese großen Ortschaften verfügen heute über eine relativ 


30 Diese enge Verbindung ist kein neues Phänomen. Bereits Ende des 19. Jahrhunderts bestand 
eine enge ökonomische Beziehung zwischen Land und Stadt und die auf dem Land erwirt- 
schafteten Produkte wurden meist durch fahrende Händler in der Stadt verkauft (Stoll/Fol- 
hes 2014: 78). 

31 Die Menschen leben zumeist in Haushalten zusammen, die Eltern und Kinder oder Großel- 
tern und Enkel*innen umfassen. 

32 Zur Geschichte der Region und ihrer Besiedelung siehe. z.B. Stoll (2014). 
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ausgebaute Infrastruktur: São Pedro beispielsweise hat mehrere Lebensmittellä- 
den, Bars, Kirchen und eine allabendliche Stromversorgung über zentrale Gemein- 
degeneratoren. Es gibt ein kleines Gesundheitszentrum und ein Wassersystem, 
über das den Haushalten gereinigtes Trinkwasser zur Verfügung steht. Im Rah- 
men eines Projektes der NRO Saüde e Alegria sind hier Telecentros gebaut worden, 
kleine Computerräume, in denen die Bewohner*innen an Rechnern ins Internet 
gehen können - wenn sie denn funktionieren, was häufig nicht der Fall ist. Ein 
großer Mast, schon von weitem sichtbar, überragt die Gemeinde und versorgt den 
Ort mit Mobilfunk (PSA 2012: 13ff.). 

Gemeinden wie diese stellen allerdings eine Ausnahme dar; in den meisten Ort- 
schaften ist die Infrastruktur deutlich schlechter ausgebaut. Schulen, kleine Läden 
und mindestens eine Kirche gibt es fast überall; weitere Infrastruktur fehlt jedoch 
oft. Hier wird Strom abends über private Diesel- oder Benzinmotoren erzeugt - 
entweder im Zusammenschluss zwischen Nachbar*innen, sodass ein Motor meh- 
rere Häuser oder auch ein Gemeindeviertel mit Energie versorgt; oder durch Ge- 
neratoren für das eigene Haus. Über diese Form der Stromerzeugung war es uns 
beispielsweise 2016 möglich, das Amtsenthebungsverfahren gegen die Präsidentin 
Dilma Roussef zu verfolgen. Die abendlichen nationalen Nachrichten ebenso wie 
die angesagten Seifenopern Telenovelas erreichen auf diese Weise auch die abgele- 
genen Orte des Schutzgebietes. Evangelikale Gottesdienste können mit der Musik 
aus E-Gitarren und dem Gesang aus Mikrofonen lautstark untermalt werden und 
ihre wöchentlichen Hauskreise finden in hell erleuchteten Küchen statt. An den 
Steckdosen von Häusern, die ihren Generator angeworfen haben, tummelt sich 
eine bunte Sammlung von Smartphones und älteren Handys der Nachbarschafts- 
jugend zur Ladung. Allerdings ist Treibstoff teuer und im ländlichen Raum so gut 
wie nicht erhältlich und so gibt es trotz der Generatoren viele Abende ohne Strom. 
Ganz vereinzelt nutzen Bewohner*innen Solarenergie, aufgrund der teuren An- 
schaffungskosten hat sie sich bisher jedoch nicht flächendeckend durchgesetzt. 
Im Verwaltungsgremium wird regelmäßig über den Aufbau einer staatlichen En- 
ergieversorgung im Rahmen des nationalen Programms Luz para Todos (Licht für 
alle) debattiert, bisher jedoch ohne nennenswerte Fortschritte. Eine solche Ener- 
gieversorgung wäre dabei nicht nur für Geräte wie Kühl- oder Eisschränke notwen- 
dig und damit für die Lebensmittelversorgung relevant, sie würde darüber hinaus 
den kontinuierlichen Anschluss an die mediale Welt außerhalb der Resex Tapajös- 
Arapiuns erleichtern (ICMBio 2014b: 72ff.; Pena 2015: 75). 

Dem fehlenden Handynetz in den allermeisten Ortschaften versuchen einige 
Bewohner*innen mit Antennen zu begegnen, langen, dünnen Holzstöcken, die mit 
einem Draht an der Spitze versehen die Häuser überragen. Ein langes Kabel führt 
nach unten und stellt abhängig der geographischen Lage und den Wetterbedin- 
gungen eine Telefonverbindung her - in der Praxis schwankt die Qualität jedoch 
enorm. Mit etwas Glück gibt es einzelne Stellen in den Ortschaften, wo Chance auf 
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Empfang besteht. In Atrocal bietet seit wenigen Jahren die Gemeinde auf der ge- 
genüberliegenden Flussseite Zugang zu Funknetz, dazu einen kleinen Unterstand 
mit Handybänkchen, von dem aus es sich bequem telefonieren lässt; zumindest an 
guten Tagen, wenn der Empfang funktioniert. 

Doch obwohl die Bewohner*innen durch ihre Generatoren, Antennen und die 
Suche nach kleinen Orten des Handyempfangs mitunter in einzelnen Momenten 
Strom erzeugen oder Netz erreichen können, bleibt die Resex Tapajös-Arapiuns in 
der allermeisten Zeit abgeschnitten von diesem Teil der medialen Welt. Umso re- 
levanter ist für viele das Radio — über Batterie betrieben eröffnet es durchgängig 
Zugang zu nationalen und regionalen Nachrichten und Informationen; bestimmte 
Programme bieten außerdem die Möglichkeit, private Nachrichten in den länd- 
lichen Raum zu senden. Auch politisch ist dies von großer Bedeutung. Der Lo- 
kalsender Radio Rural, gewerkschaftsnah und mit befreiungstheologischem Hin- 
tergrund, debattiert neben aktuellen Nachrichten auch gesellschaftskritische The- 
men. Und so war während meines letzten Aufenthaltes im August und September 
2018 das Radio wichtiger Ort für Wahlwerbung im Zuge der bevorstehenden Prä- 
sidentschaftswahlen. 

Wassersysteme wie in Säo Pedro gibt es in den kleineren Gemeinden selten, die 
Menschen nutzen hier eigene Grundwasserbrunnen oder trinken Wasser aus den 
Flüssen, das sie über Tonfilter reinigen. In Krankheitsfallen sind Bewohner*innen 
auf die Krankenstationen in den größeren Zentren wie São Pedro angewiesen; vie- 
le Gemeinden haben zudem eine ausgebildete Fachkraft, die über medizinisches 
Grundlagenwissen verfügt und, vom Munizip bezahlt, ambulante Grundversor- 
gung sicherstellt. Viele Bewohner*innen greifen zusätzlich auf traditionell genutz- 
te Heilverfahren zurück. Hinzu kommt Gesundheitsvorsorge, die die NRO Projeto 
Saúde e Alegria und mitunter auch evangelikale Missionsgruppen über Boote or- 
ganisieren. In akuten Notfällen bringt das Schnellboot Ambulancha Verletzte nach 
Santarém ins Krankenhaus (ICMBio 2014b: 75ff.; Pena 2015: 76f.). 

Schulen gibt es heute fast in jeder Gemeinde: 2015 waren es insgesamt 64 im 
ganzen Schutzgebiet. Allerdings variiert die Anzahl der Klassenstufen und weiter- 
führende Klassen (ensino medio) werden regulär nur in zwei Gemeinden angeboten. 
Viele kleinere Ortschaften nutzen Blockunterricht für diese Altersstufen, in des- 
sen Rahmen Fachlehrer*innen über kurze Zeiträume anwesend sind und einzelne 
Fächer intensiv unterrichten. Vor dem Hintergrund dieser beschränkten Möglich- 
keiten schicken einige Familien ihre Kinder zu Verwandten nach Santarém, um 
dort die Schulausbildung zu beenden. In einigen Gemeinden gibt es mittlerweile 
zudem spezielle Abendkurse für Erwachsene, die ihren Schulabschluss nachholen 
möchten (ICMBio 2014b: 75f.; Pena 2015: 77f.). 
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3.3.3 Zur Bedeutung von Religion und Kirchen 


»Gott sei Dank ist sie ja zumindest ein bisschen katholisch!« Laut scheppert die 
Stimme des evangelikalen Laienpriesters durch die Lautsprecherboxen und auf den 
vorderen Kirchenbänken drehen sich einige Bewohner*innen von Nova Canaa lä- 
chelnd zu mir um. Dass ich aus der Kirche ausgetreten bin, stieß während meiner 
Forschung selten auf Verständnis - immerhin aber habe ich eine katholische Tau- 
fe und Jugend vorzuweisen, bin damit also »zumindest ein bisschen katholisch«, 
wie der Priester hier betont (Feldnotizen Nova Canaä 01.05.2016). Gottesdienste 
wie dieser an einem Abend im Mai 2016 in Nova Canaä sind heute in der Resex 
Tapajös-Arapiuns üblich und immer mehr evangelikale Kirchen prägen das Bild 
der Gemeinden. Die meisten sind Teil der Assembleia de Deus, Igreja da Paz oder 
Igreja de Deus. Wie allgemein in Lateinamerika und Brasilien ist auch in der Resex 
Tapajös-Arapiuns seit einigen Jahrzehnten eine stark zunehmende Evangelikalisie- 
rung zu beobachten. Trotzdem ist laut offiziellen Zahlen von ICMBio weiterhin die 
überwiegende Mehrheit der Bewohner*innen katholisch: In einer Erhebung von 
2014 bekannten sich 80 Prozent der Bewohner*innen zum katholischen, 20 Pro- 
zent zum evangelikalen Glauben. 70 Prozent der Kirchengebäude waren damals 
katholische, 30 Prozent evangelikale (ICMBio 2014b: 70; Pena 2015: 96). In den Sta- 
tistiken unsichtbar, sind mir außerdem noch einige wenige Personen begegnet, die 
sich nicht als gläubig bezeichnen. 

Religiöse Zugehörigkeit spielt zweifelsohne für alltägliche Praktiken (Kirchbe- 
such, Hauskreise) sowie individuelle Weltbilder und spirituelle Vorstellungen ei- 
ne wichtige Rolle. Darüber hinaus beeinflusst sie sozio-politische Gefüge der Ge- 
meinden und fungiert nicht zuletzt als Bindeglied der Vernetzung. Einmal im Jahr 
begehen beispielsweise Katholik*innen ein Fest zu Ehren des/der Schutzpatron*in 
ihrer Gemeinde, zu dem auch Personen aus Nachbarorten anreisen. In einigen Fäl- 
len, wie beispielsweise in Säo Pedro, sind diese Feste überlokal bekannt - selbst 
aus Santarem machen sich Gäste extra zu diesem Anlass auf den Weg an den Rio 
Arapiuns. Darüber hinaus gibt es Rituale reisender Heiligenfiguren, die zwischen 
Haushalten unterschiedlicher Gemeinden weitergereicht werden. Die Figuren wer- 
den mit einem kleinen Fest und einer Andacht geehrt, verbringen einige Tage im 
Haus einer Familie, der sie auf diese Weise Glück bringen.*? Auch evangelikale 
Kirchen vernetzen ihre Mitglieder - vor Ort insbesondere über die regelmäßigen 
Gottesdienste und deren Vorbereitung sowie die Hauskreise, in deren Rahmen re- 


33  Fürdetaillierte Hintergründen zur Bedeutung der Heiligen im Volkskatholizismus Amazoni- 
ens siehe Lima (1992: 258ff.). 
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ligiöse Themen in kleinerer Runde erörtert werden. Überlokal sind sie regelmäßig 
zu Treffen ihrer Glaubensgemeinschaften eingeladen.** 

Auch wenn heute evangelikaler Einfluss stetig zunimmt, historisch hat insbe- 
sondere die katholische Kirche das Bild der Region geprägt. Die großen Gemeinden 
von heute - Boim, São Pedro, Vila Franca und Pinhel — bestanden zwar schon vor 
der jesuitischen Missionierung im 17. und 18. Jahrhundert, sind jedoch aufgrund 
der dort gebauten Missionsstationen bis heute strategische Handelspunkte und 
große Ortschaften (Stoll 2014: 57ff.). Und auch die heutige Siedlungsstruktur ist 
Ergebnis katholischen Einflusses. Traditionell war der ländliche Raum am Unte- 
ren Tapajös durch eine Besiedelung in Weilern geprägt oder kleinen Siedlungen, 
die durch Verwandtschaftsbeziehungen strukturiert waren. In den 1960er Jahren 
begann die katholische Kirche jedoch mit dem Aufbau von kirchlichen Basisge- 
meinden (Comunidades Eclesiais de Base) um die religiöse wie politische Selbstor- 
ganisation der Laien zu stärken. Hierdurch transformierte sich die Besiedelungs- 
struktur und die vereinzelten Weiler schlossen zu Ortschaften zusammen, deren 
Zentrum eine Kirche bildete und die sich fortan als Gemeinde verstanden (Lima 
2015: 166; Stoll/Folhes 2014).?? 

Vor diesem Hintergrund der alltäglichen Präsenz von Religion und Glaube in 
verschiedenen Teilbereichen des Lebens erstaunt die Referenz an Gott und der 
Dank, den ihm die Hymne zollt, nicht. Obwohl Religion alltagspraktisch relevant 
und Konfessionszugehörigkeit gesellschaftlich bedeutsam ist, stellen meine Ge- 
sprächspartner”innen diesen Aspekt nicht als Konfliktpunk dar. Politisch brisan- 
ter und häufiger Ausgangspunkt von Konflikten ist in der Resex Tapajös-Arapiuns 
heute die Frage indigener Identität. 


3.3.4 Re-Ethnisierungsprozess und die Indigene Bewegung 
am Unteren Tapajós 


Unmittelbar nachdem die Resex Tapajös-Arapiuns 1998 eingerichtet wurde, nahm 
in der Region des Unteren Tapajös ein Prozess indigener Revitalisierung seinen 
Anfang. Als Re-Ethnisierung oder indigene Revitalisierung werden Dynamiken be- 
zeichnet, innerhalb derer neue indigene Identitäten aufkommen oder ehemals re- 


34 Nicht selten ergibt sich aus religiöser Vernetzung Einstieg in weitere Bereiche politischen 
Engagements, häufig in den Gewerkschaften (Andrade de Paula/Simione da Silva 2008). 

35 Ich gehe auf$erdem davon aus, dass Glaubensgemeinschaften Auswirkungen auf Raumstruk- 
turen haben können. Zumindest in Atrocal decken sich Ortsviertel größtenteils mit Religi- 
onszugehörigkeit — einerseits, weil Nachbarfamilien missioniert und in die eigene Kirche 
integriert werden, andererseits, weil Personen gezielt in die entsprechenden Viertel umzie- 
hen, um am alltäglichen (religiösen) Leben enger Teil haben zu können (Feldnotizen Atrocal 
2015/2016). 
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levante Identitäten gestärkt werden.’ Solche Prozesse sind heute vielerorts in La- 
teinamerika zu beobachten. In Brasilien begannen sie in den 1970er Jahren im 
Nordosten des Landes und fanden in den 1980ern auch verstärkt im Südosten 
statt; seit den späten 1990ern sind sie im Bundesstaat Para zu beobachten (Bolafios 
2010: 65). Am Unteren Tapajös wurde die Dynamik durch eine anthropologische 
Erhebung angestoßen, die dezidiert Bezüge zwischen der heutigen Landbevölke- 
rung und der zuvor dort lebenden indigenen Bevölkerung offenlegt. Nicht zuletzt 
aufgrund der Diskriminierung von Indigenen in Brasilien sind diese verwandt- 
schaftlichen Beziehungen jedoch aus dem kollektiven Gedächtnis verschwunden, 
so die These der Arbeit. An diese Darstellung anknüpfend identifizierten sich Be- 
wohner“innen von Takuara, Bragança und Marituba, drei Gemeinden im Schutz- 
gebiet Flona do Tapajös, Ende der 1990er Jahre erstmals offen als indigen. Gleiches 
geschah wenig später auf der gegenüberliegenden Flussseite in der Resex Tapajös- 
Arapiuns, wo sich Pinhel, Camaräo und Escriväo anschlossen; mit den Gemein- 
den Caruci und Lago da Praia setzte sich die Dynamik auch am Rio Arapiuns fort 
(Bolaños 2008: 101ff.; Vaz Filho 2010: 229ff.). Heute sind in der Region des Unte- 
ren Tapajös etwa 65 Gemeinden indigen; sie rechnen sich insgesamt 13 Ethnien zu 
(Bolafios 2012: 50; Tapajös/Medeiros da Silva Neto 2019: 15).?7 

Der Re-Ethnisierungsprozess fand und findet am Unteren Tapajés auf mehre- 
ren Ebenen und über unterschiedliche Strategien statt. Als gemeinsame Sprache 
wurde Nheengatü revitalisiert und als Unterrichtsfach in indigenen Schulen einge- 
führt. Die Kreolsprache aus der Verbindung von Tupi-Guarani und Portugiesisch 
war zur Zeit der jesuitischen Mission im 17. und 18. Jahrhundert Pflichtsprache in 
der Region, hat sich heute jedoch weitestgehend verloren. Lehrer*innen anderer 
Amazonasregionen unterstützen nun dabei, die Sprache wieder zu erlernen.?® Be- 
stimmte Feste, Kleidung und Getränke werden von Indigenen stärker betont und 
expliziter zelebriert und fungieren als kulturelle Grenzmarker zur nicht-indigenen 
Bevölkerung (Bolafios 2008: 67ff.; Vaz Filho 2010: 275ff.). Zur wichtigsten kollekti- 
ven historischen Referenz wurde der Cabanagem-Aufstand in den 1830er Jahren, 


36 Viele der Autor*innen in diesem Kapitel beziehen sich für dieses Verständnis auf João 
Pacheco de Oliveira (1998), auch wenn dieser genau hier eine Abgrenzung zwischen den 
von ihm betrachteten Gruppen im Nordosten Brasiliens und der amazonischen Bevölkerung 
sieht. Die Autor“innen zeigen jedoch, dass sich das Verständnis durchaus auf die Situation 
Amazoniens übertragen lässt und ähnliche Beweggründe als Ausgangspunkt dienen. Für ei- 
ne Diskussion ähnlicher Tendenzen der Revitalisierung in der überregionalen Anthropologie 
siehe Eric Hobsbawn und Terence Ranger (1992). 

37 Diessindim Einzelnen die 13 Gruppen Arapium, Apiaka, Arara-Vermelho, Borari, Jaraqui, Ku- 
maruara, Maytapu, Munduruku, Munduruku-Cara Preta, Tapajö, Tupaiü, Tapuia und Tupi- 
nambá. 

38 Als gesprochene Sprache ist sie mir im Alltag allerdings nie begegnet. 
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ein gewaltvoller Konflikt zwischen der ärmeren Landbevölkerung und der mehr- 
heitlich weißen Oberschicht (Correa Peixoto et al. 2012: 296; Vaz Filho 2010: 98).?? 
Strukturen der lokalen sozio-politischen Organisation in den Gemeinden wurden 
in Indigene Räte umstrukturiert, bestehend aus Cacique, Tuxaua und Paje.*° Indi- 
gene Gruppen genießen in Brasilien gesonderte Landrechte und verfügen über die 
Möglichkeit kollektive Gebiete (Terras Indigenas) zu demarkieren. Die zuständige 
Behörde FUNAI (Fundacäo Nacional do Indio) hat hierzu bereits erste Prozesse in 
Gang gesetzt; die langen administrativen Verfahren sind mittlerweile für die ers- 
ten Gebiete abgeschlossen. Die Demarkierung der Terra Indigena do Encantado, 
zu der zukünftig auch Atrocal zählen soll, war bei meinem letzten Aufenthalt 2018 
in Vorbereitung (Wagner 2017). Unterstützung erfuhr die sich formierende Bewe- 
gung in ihren Anfängen durch die Grupo de Consciência Indígena (GCI), einer in 
Santarém ansässigen Organisation, die vor allem die Wiederfindung kulturellen 
Erbes unterstützte. Seit 2000 setzt sich außerdem der Indigene Rat Tapajös Ara- 
piuns (CITA) als politische Interessenvertretung für indigene Belange ein; mittler- 
weile ist er deutlich präsenter als GCI. CITA organisiert, vernetzt und vertritt die 
indigenen Gemeinden der Region und leistet Unterstützung, wenn sich weitere 
Gemeinden als indigen erklären wollen. Er organisiert zudem die Ausbildung von 
Lehrer*innen des Nheengatú und macht sich für die Umsetzung von spezifischen 
Politiken für Indigene im Bildungs- und Gesundheitsbereich stark (Bolaños 2010: 
66f., 2012: 50f.). Insgesamt umfasst der Prozess der Re-Ethnisierung am Unteren 
Tapajös damit nicht nur Dimensionen individueller Identifikation, alltäglicher Pra- 
xis und sozio-politischer Organisation; er hat zudem juristische Konsequenzen im 
Hinblick auf Landrechte und eröffnet Indigenen den Zugang zu weiteren Sonder- 
rechten, insbesondere im Bildungsbereich.*! 

Die Indigene Bewegung ist weitreichender Kritik ausgesetzt. Besonders laut 
ist der Vorwurf, die »neuen Indigenen« würden lediglich Privilegien sicherstellen 
wollen und so sei die Re-Ethnisierung vor allem als eigennützige Strategie zu be- 
werten. Auch die dominante und dabei oft unsichtbare Rolle einzelner Akteure im 
Hintergrund wird sowohl von externen Personen als auch den Mitgliedern selbst 
kritisch gesehen (Bolafios 2008: 101f.; Correa Peixoto et al. 2012: 299). Hinzu kommt 
die Befürchtung, die Re-Ethnisierung würde soziale Konflikte in der ohnehin mar- 
ginalisierten Landbevölkerung verursachen und deren Positionen weiter schwä- 
chen. Dem allerdings widersprechen Stimmen aus der Wissenschaft und weisen 


39 Füreine besonders detaillierte historische Darstellung des Konflikts siehe Mark Harris (2010). 
40 Wie oben erwähnt ersetzen diese Strukturen nicht immer die vorher bestehenden, häufig 
treten sie als zweite Form der Organisation neben Gemeindeverbände (vgl. 3.2.1, 5.2.1) 

41  Indigene Gemeinden haben das Recht auf die Einrichtung weiterführender Klassenstufen, 
auch wenn sie die erforderliche Mindestanzahl an Schüler*innen nicht vorweisen können. 

Auch ist der Zugang zur Universität aufgrund einer Quotenregelung erleichtert. 


3. Die Resex Tapajós-Arapiuns 


darauf hin, dass die Fragen der Identität lediglich bereits bestehende Konfliktli- 
nien überlagern und Konflikte neu rahmen, diese jedoch nicht neu hervorbringen 
(Almeida/Rezende 2013: 122ff.; Stoll 2014: 401ff.). 

Innerhalb des Verwaltungsgremiums der Resex Tapajös-Arapiuns hat die Re- 
Ethnisierung zu neuen Konstellationen von Akteur*innen geführt. Einerseits ist 
neben die Tapajoara als Vertretung der Bewohner*innen CITA getreten, die heute 
für die indigene Bevölkerung spricht und die Legitimität der Tapajoara in Frage 
stellt. Andererseits ist damit die Indigenenbehörde FUNAI als zuständige Instanz 
zu einer neuen Akteurin im Gremium geworden; deren Positionen stehen nicht sel- 
ten in Konflikt mit denen von ICMBio. Kritiker*innen fürchten, dass Querelen auf 
staatlicher Ebene zwischen den Behörden auch Spannungen auf der lokalen Ebene 
und deren Akteur*innen CITA und Tapajoara hervorrufen (Almeida/Rezende 2013: 
121ff.; Feldnotizen Verwaltungsgremium 23.11.2015). Zusätzlich bergen die Demar- 
kierungen Indigener Territorien Konfliktpotential. Relativ unklar ist zum einen, 
welche Konsequenzen sich aus Überlappungen von Naturschutzgebieten und In- 


).42 Zum anderen ist 


digenen Territorien ergeben (Correa Peixoto et al. 2012: 290f. 
die Situation vor allem dann problematisch, wenn sich nur ein Teil einer Gemein- 
de als indigen bekennt; was in sehr vielen Gemeinden der Fall ist. Was dies für die 
nicht-indigene Bevölkerung im Fall einer Demarkierung bedeuten würde, ist noch 
vollkommen offen. 

Ich selbst bewerte den Vorwurf, es ginge hier lediglich um Zugang zu Privile- 
gien, als zu vereinfacht. Vielmehr möchte ich auf die Aussage von Seu Tiberio aus 
Atrocal aufmerksam machen, die eine andere Schlussfolgerung zulässt. Nachdem 


sich die Gemeinde 2015 indigen erklärt hatte, berichtete er mir: 


Die Resex will, dass wir unsere Arbeiten nicht mehr so ausführen wie wir es früher 
getan haben, aber wir möchten das gerne. All das hat dazu geführt, dass wir diese 
indigene Frage aufgegriffen haben. Und heute überlegen wir sogar, unsere eigene 
Demarkation zumachen, uns diese Fläche zu demarkieren damit wir hier arbeiten 
können. [...] Damit wir Holz fällen können für unseren Transport, unsere Häuser 
und es nutzen, gemeinsam mit der Natur. Damit wir sein können, was wir sind. 
(Seu Tiberio, damals Cacique von Atrocal 12.12.2015) 


In Anlehnung an Aussagen wie diese schließe ich mich Edviges Ioris (2010) und 
anderen an und verstehe die Re-Ethnisierung am Unteren Tapajös nicht zuletzt 
als Reaktion auf staatliche Umweltschutzpolitiken.* Viele Jahre lang hatte sich 


42 Mitdieser Problematik befasst sich zunehmend auch wissenschaftliche Literatur. Für die Re- 
sex Tapajös-Arapiuns siehe Vaz Filho (2013b) und Rezende und Postigo (2013); für andere 
Beispiele siehe Ricardo (2004). 

43 Vielleicht ist es daher kein Zufall, dass viele derjenigen, die sich damals für die Gründung der 
Resex eingesetzt haben, heute wichtige Personen in der Indigenen Bewegung sind (Bolafios 
2008: 101f.; Correa Peixoto et al. 2012: 296f.; loris 2005: 284). 
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die Bevölkerung in der angrenzenden Flona do Tapajós gegen geplante Umsied- 
lungen aufgrund der neuen Auflagen im Waldschutzgebiet gewehrt; heute ist ihre 
Anwesenheit rechtlich legitim, doch hat dieser Konflikt deutlich auf die negativen 
Folgen staatlicher Umweltpolitik aufmerksam gemacht. Im Fall der Resex Tapajös- 
Arapiuns sind Landrechte gesichert; allerdings begrenzt auf den Zeitraum der Kon- 
zession von 50 Jahren und zudem mit dem Preis einer deutlich eingeschränkten 
Selbstbestimmung über das eigene Gebiet. Die Demarkierung Indigener Territori- 
en kann damit eine Strategie sein, sowohl Landrechte als auch Autonomie über das 
Land wiederzuerlangen (Almeida/Rezende 2013: 127; Bolafios 2012: 50; Ioris 2010).** 

Trotz dieser neuen und starken Identifikation, die im Verwaltungsgremium zu 
Spannungen führt, empfinde ich den alltagspraktischen Unterschied zwischen In- 
digenen und Nicht-Indigenen im ländlichen Raum als erstaunlich gering. Eine in- 
digene Bewohnerin aus Nova Vista berichtete mir, dass sie oft gefragt wird, warum 
sie denn Reis esse, wenn sie doch indigen sei - sie aber fragt sich, warum die an- 
deren denn dann Tucupi** essen (Feldnotizen Nova Vista 15.04.2016). Ihre Aussage 
weist auf den Umstand hin, dass ein großer Teilbereich alltäglicher Lebensrealität 
in den heutigen Gemeinden nach wie vor durch indigene Praktiken geprägt ist — 
nicht zuletzt der Herstellungsprozess von Tucupi, auf den die Bewohnerin anspielt. 
Im Rahmen der Re-Ethnisierung sind solche Aspekte stärker betont worden, doch 
gängige lokale Formen des Wirtschaftens, des Maniokanbaus und seiner Verar- 
beitung, der Herstellung von Dächern oder Tragekörben, ebenso wie ein Teil des 
Vokabulars sind indigenen Ursprungs und werden unabhängig der Identität der 
Bewohner*innen genutzt. Deutlichere Unterschiede ergeben sich meines Erach- 
tens aus den spezifischen Förderprogrammen, die sich beispielsweise im Aufbau 
neuer Schulfächer niederschlagen oder der politischen Neustrukturierung in Indi- 
genen Räten. 


44 Wie effektiv dies wäre, bleibt bisher offen. Pacheco de Oliveira (2018) betont, dass auch indi- 
gene Politiken staatliche Vormundschaft implizieren. Begeben sich demnach die Menschen 
aufderSuche nach gesichertem Landrecht und Selbstbestimmung erneut in staatliche Struk- 
turen, die ihnen Landrechte sichern, dabei aber Autonomie beschränken? Ich halte es nicht 
für unwahrscheinlich, dass sich durch eine Demarkierung die Prozesse wiederholen, wie ich 
sie oben mit Blick auf Resex in Brasilien und die Resex Tapajös-Arapiuns im Speziellen nach- 
gezeichnet habe. Vor der aktuellen politischen Situation ist diese Frage allerdings obsolet 
geworden und seit der Machtübernahme durch Jair Bolsonaro sind weitere Demarkierun- 
gen Indigener Territorien ohnehin unrealistisch. Die Zuständigkeit für Demarkierungen liegt 
heute beim Justizministerium, das in der aktuellen Regierung vor allem die Interessen der 
Agrarlobby, nicht die der Landbevölkerung befriedigen wird (Stand 2021). 

45  Tucupi ist eine würzige Sauce, die traditionell im Norden Brasiliens aus dem Presssaft von 
Bittermaniok hergestellt wird. 
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3.3.5 »Die Resex ist unsere« - Abschließende Überlegungen 


»Diese Verhandlungen sind unsere, die Resex ist unsere und wir sind es, die das 
alles regeln werden!« überträgt das Mikrofon die Stimme des Vorsitzenden von Ta- 
pajoara in den Versammlungsraum des Verwaltungsgremiums (Feldnotizen Ver- 
waltungsgremium 18.07.2016). So oder so ähnlich betonen Akteur*innen in den 
Sitzungen, einem Mantra gleich, die Entscheidungsgewalt und die Einflussmög- 
lichkeiten der Bewohner*innen. Aus meiner Sicht bleibt dies allerdings oft Wunsch 
oder Floskel, wird nur vereinzelt Realität. Weder halte ich den Einfluss der Be- 
wohner*innen innerhalb der Verwaltungsstrukturen für so stark - viel zu mächtig 
sind die rechtlichen Rahmenbedingungen, welche die partizipativ gestalteten Ent- 
scheidungsprozesse bereits im Vorfeld normieren; viel zu einflussreich staatliche 
und externe Akteur*innen im Gremium, trotz ihrer Minderheit im Hinblick auf die 
Sitzverteilung. Hinzu kommt mein Eindruck, dass es hier kein »wir« gibt, kein Kol- 
lektiv, dass die Resex ihr Eigen nennen könnte und dass gemeinsam seine Positio- 
nen durchzusetzen und seiner Stimme Kraft zu verleihen vermag. Viel zu irrelevant 
ist das Schutzgebiet im alltäglichen Leben der Bewohner*innen. Es scheint dort 
in erster Linie eine administrative Kategorie zu sein, die lediglich in Form ihrer 
Förderprojekte oder vereinzelter Verbote von Holzschlag real wird; als identitäts- 
stiftendes Moment, Einflussfaktor im alltäglichen Handeln oder für Beziehungen 
zwischen Gemeinden fungiert das Schutzgebiet nicht. Dementsprechend schwie- 
rig gestaltet sich die Situation meines Erachtens für Instanzen wie Tapajoara, die 
dieses Nicht-Kollektiv vertreten soll. 

Fehlende Gemeinschaft in gemeindebasierter Verwaltung ist in vielen Schutz- 
gebieten ein übliches Phänomen, auch wenn dies fast paradox erscheint. Stra- 
tegisch versuchen solche Projekte, die Positionen der Nutzer*innen in Entschei- 
dungsprozessen zu berücksichtigen; ist doch mindestens seit den Thesen von Eli- 
nor Ostrom (1990) zur Nachhaltigkeit gemeinsam verwalteter Gemeingüter das Po- 
tential der Integration lokaler Nutzer*innen erkannt. Doch handelt es sich bei sol- 
chen Projekten in erster Linie um Produkte politisch-administrativer Prozesse, die 
dazu führen, dass Schutzgebiete entlang von politisch oder administrativ logischen 
Grenzen verlaufen, dabei jedoch nicht zwangsläufig deckungsgleich mit sozialen 
Gefügen oder lokalen Gruppengrenzen sind. Zugespitzt: In vielen solcher Projekte 
des Community-based Natural Resource Management gibt es — wie hier in der Resex 
Tapajös-Arapiuns - keine Community, die sich als solche versteht, die gemeinsame 
Interessen teilt, als Kollektiv handlungsfähig wäre und dementsprechend Akteu- 
rin in der gemeinsamen Verwaltung sein kann (vgl. Agrawal/Gibson 1999; Leach 
et al. 1999: 228ff.; Lubilo 2018). Über den Aufbau der Institutionen zur Mehrebe- 
nenverwaltung (Gemeindeverbände, Dachverband etc.) werden diese diffusen und 
fragmentierten Akteurskonstellationen auf lokaler Ebene zumindest administra- 
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tive Kollektive der Community; dies schlägt sich jedoch nicht zwangsläufig auf die 
Identifikation der Akteur*innen nieder, wie hier im Beispiel sichtbar. Prozesse ge- 
meinsamer Verwaltung werden hierdurch sicherlich deutlich erschwert. 

In diesem Kapitel 3.3 habe ich einige der alltäglichen Aspekte des Lebens in 
der Resex Tapajös-Arapiuns beleuchtet, die mir aufgrund meiner Erfahrungen im 
Feld als relevant erscheinen. Diese Darstellung lässt zwangsläufig vieles außer 
Acht. Verzichtet habe ich weitgehend auf historische Beschreibungen zur Region 
oder auch der komplexen Besiedelungsdynamiken entlang der Flussufer, die sich 
bis heute in Beziehungsmustern zwischen Familien aber auch Gemeinden nieder- 
schlagen. Es fehlt eine Brille, die Genderverhältnisse durchgängig kritisch in den 
Blick nimmt oder rassistische Gefüge mit reflektiert. Es fehlen Alltäglichkeiten 
wie Fußball, der verbindet und zu Besuchen zwischen den Gemeinden einlädt. 
Und trotz der Einbindung von Feldnotizen verschwinden die Menschen vielfach in 
der sachlichen Darstellung; Getuschel und Gerüchteküche beim Maniokschälen, 
Brutales wie Liebevolles, Lustiges, Schönes, Trauriges und Überraschendes tritt 
hinter der Nüchternheit einer »wissenschaftlichen« Beschreibung zurück. Ich hof- 
fe jedoch, dass ich mit dieser Darstellung zumindest einen Eindruck vermitteln 
und darauf hinweisen konnte, wie vielfältig und komplex die Lebensrealitäten in 
der Resex Tapajös-Arapiuns zu verstehen sind. 


3.4 Fazit - »Damit ihr wisst, dass unter diesen Bäumen 
Menschen leben!« 


Die Aktivistin, von der dieses Zitat stammt, appellierte im Oktober 2015 während 
eines überregionalen Treffens von Extraktivist*innen an Regierung und Offentlich- 
keit (Feldnotizen São Pedro 28.10.2015).*° Sie wehrte sich damit gegen ein stereo- 
types Bild Amazoniens, dass nicht nur in der öffentlichen nationalen wie interna- 
tionalen Wahrnehmung, sondern auch in der Wissenschaft lange verbreitet war 
und es vielfach bis heute ist: 


»Gigantic,« »green,« »emerald,« »wet,« »humid,« »important,« »(bio)diverse,« 
»lungs of the earth,« »enormous,« »in danger« and »full of endangered species«. 
Amazonian researchers are accustomed to hearing people from many back- 
grounds—ranging from young schoolchildren, to university students, to other 
citizens and educators—use words like these to describe Amazonia. [...] Less 


46 Am 28./29.10.2015 fand in São Pedro, einer der größten Gemeinden der Resex Tapajós- 
Arapiuns, der 3. Chamado da Floresta statt. Das Treffen, veranstaltet durch die Kautschukzap- 
fergewerkschaft, brachte Extraktivist“innen aus allen Bundesstaaten Brasiliens zusammen. 
Drei Tage lang diskutierten die knapp 3.000 Anwesenden in Plena und Workshops über ak- 
tuelle Problematiken, knüpften Kontakte und intensivierten bestehende Vernetzungen. 
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often, or after a few minutes of conversation, the description sometimes turns to 
talk about the indigenous peoples who reside in the region and »live in harmony 
with nature«. While these vivid images of Amazonia might help to fix the region 
in the imagination of the general public, the reality of Amazonia is both more 
complex and diverse. (Vadjunec et al. 2012: 1f.)47 


Diese prominente Vorstellung Amazoniens - das weitgehend menschenleere 
Dschungelgebiet, einzig bewohnt von einigen indigenen Gruppen - begegnet mir 
seit meiner Auseinandersetzung mit dieser Region immer wieder und hat mich 
zunehmend beschäftigt. Egal ob in alltäglichen oder beruflichen Kontexten, ob 
in Literatur, Fernsehen oder Politik, Vorstellungen zu dieser Region ähneln sich 
enorm. Lediglich die Konnotation scheint zu variieren, Vorstellungen schwanken 
zwischen einem Garten Eden oder der Lunge der Erde auf der einen und einer 
tropischen Hölle auf der anderen Seite, skizzieren die indigene Bevölkerung mal 
als Entwicklungshemmnis, mal als Vorreiter nachhaltigen Lebens. Auch die Wis- 
senschaft hat lange Zeit das Bild eines lebensfeindlichen und daher weitgehend 
unbewohnten Amazonasraumes produziert und die ökologischen Bedingungen 
des Waldes insbesondere als Hindernis für kulturelle Entwicklung erachtet (z.B. 
Meggers 1996). Zunehmend aber brechen Studien mit diesen Bildern, weisen auf 
historische Besiedelung und weitläufige Städtestrukturen hin, welche die Region 
bereits lange vor der Kolonialisierung geprägt haben (z.B. Heckenberger et al. 
2008), verweisen auf den kontinuierlichen Einfluss ansässiger Bevölkerung auf 
die Biodiversität, die im Gegensatz zur Vorstellung des unberührten Regenwaldes 
steht (z.B. Posey/Balée 1989) oder nehmen gezielt auch nicht-indigene Bevölke- 
rung und deren Lebensrealitäten in den Blick (z.B. Maués 1994; Nugent 1993). In 
öffentlichen Diskursen aber setzt sich diese Erkenntnis nur sehr langsam durch. 
Die Darstellung in diesem Kapitel ist nicht zuletzt dadurch inspiriert, dieser 
stereotypen Vorstellung Amazoniens etwas entgegen zu setzen. Dabei war es mir 
wichtig, dezidiert auf Brüche, Ambivalenzen und Vielfältigkeit hinzuweisen und 
die Komplexität abzubilden, die für mich die lokale Situation charakterisiert. Eine 
solche Ambivalenz sehe ich beispielsweise in der Entstehungsgeschichte der bra- 
silianischen Resex: als Ergebnis sozialer Kämpfe und zivilgesellschaftlicher Ver- 
netzung der Kautschukzapfer*innen von Acre und weiteren vom Wald lebenden 
Gruppen sind Resex nicht zuletzt Ergebnis und Teil von Emanzipationsprozessen 
marginalisierter Bevölkerung. Aufgrund ihrer partizipativen Verwaltungsstruktur 
wird diese Schutzgebietsform außerdem als Besonderheit im brasilianischen Sys- 
tem der Naturschutzgebiete (SNUC) positiv hervorgehoben. Gleichzeitig halte ich 
kritische Stimmen für durchaus berechtigt, die in der Einbindung von Resex in 


47 Siehe hierzu auch Candace Slater (2015). 
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staatliche Umweltpolitik Momente der Vereinnahmung sehen, welche die Forde- 
rung der Kautschukzapfer*innen nach Selbstbestimmung auf die Partizipation in- 
nerhalb kleiner, klar definierter Räume reduziert. Dass Partizipation in der Praxis 
durch ein Zusammenspiel weitgehend unsichtbarer Hierarchien unterlaufen wird, 
habe ich mit Blick auf die Verwaltungsprozesse in der Resex Tapajös-Arapiuns auf- 
gezeigt. Ambivalent scheint ebenfalls die Rolle, die der Resex Tapajös-Arapiuns im 
regionalen Kontext des Unteren Tapajös zukommt. Effektiv scheint das Schutzge- 
biet im Hinblick auf Waldschutz zu sein, darauf weisen die Bewohner*innen eben- 
so hin wie die Satellitendaten der brasilianischen Weltraumbehörde INPE; gleich- 
zeitig ist es Teil von staatlicher Raumplanung auf der Mesoebene und fungiert 
in der ökologisch-ökonomischen Zonierung als Ausgleichsfläche für die intensi- 
ve Holz- und Landnutzung in den Nachbarregionen. Damit ist die Resex Tapajös- 
Arapiuns nicht zuletzt Legitimation für intensive Nutzungsformen andernorts. 

Beschrieben habe ich zudem die lokalen Lebensrealitäten in ihrer Diversität. 
Viele Bedingungen betreffen die überwiegende Mehrheit der Bewohner*innen des 
Schutzgebietes gleichermaßen: Die allermeisten sichern ihre Lebensgrundlage 
über extraktivistische Tätigkeiten von Jagd und Fischfang, Sammel- und Land- 
wirtschaft und ergänzen den Lebensunterhalt durch Sozialhilfen, Renten oder 
finanzielle Unterstützung von Verwandten in den größeren Städten. Gemeinsam 
teilen sie die schwierigen infrastrukturellen Bedingungen ohne fließendes Wasser, 
durchgängige Stromversorgung oder Zugang zu Mobilfunk, die fehlende flächen- 
deckende Gesundheitsvorsorge** und den erschwerten Zugang zu Schulbildung. 
Und trotz der oft langen Anfahrtswege leben die meisten Familien in enger Ver- 
bindung zur Stadt Santarém. Gleichzeitig unterscheiden sich die Realitäten der 
über 70 Gemeinden voneinander - aufgrund von Größe, geographischer Lage 
oder spezifischen sozialen Gefügen vor Ort. Ebenso variieren die Lebensrealitäten 
der Haushalte innerhalb derselben Gemeinde - beispielsweise in Abhängigkeit 
von finanziellen Mitteln, Familienkonstellationen, aber auch unterschiedlichen 
Interessen oder politischem Engagement. 

Bei all dem bleibt die Resex Tapajös-Arapiuns aus Sicht ihrer Bewohner*innen 
in erster Linie administrative Größe. Spürbar ist die Existenz des Schutzgebie- 
tes zwar im weiterhin dichten Baumbestand, in den spezifischen Fördermaßnah- 
men, oder dann, wenn zum Beispiel in Nova Canaã Holzverkauf sanktioniert wird. 
Darüber hinaus jedoch ist das Schutzgebiet weder zum Referenzpunkt kollektiver 
Identität noch zu einem alltagspraktischen Handlungsraum geworden. Nicht zu- 
letzt deshalb, weil das Schutzgebiet für meine Auseinandersetzung den zentralen 
Ausgangspunkt darstellt, überraschte mich die Irrelevanz, die ihm vor Ort häufig 
zukommt und ich finde mich in den Worten Veronique Boyers (2017: 419) wieder, 


48 Zumindest im Hinblick auf Schulmedizin; alternative Heilmethoden sind auch innerhalb des 
Schutzgebietes zugänglich. 
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die konstatiert: »The researcher's perplexity at the discovery of people circulating 
between territories considered hermetic partly results from this divergence bet- 
ween the logic of the State and the local dynamics«. Diese unterschiedlichen Logi- 
ken staatlicher Umweltschutzpolitik und alltagspraktischer lokaler Lebensrealita- 
ten gilt es auch in der Resex Tapajós-Arapiuns zu berücksichtigen. 

Nachdem ich die theoretischen und empirischen Grundlagen der Studie in zwei 
Kapiteln dargelegt habe, werde ich im Folgenden die Analyse meiner empirischen 
Daten vertiefen. Im nachsten Kapitel suche ich nach einer Antwort auf meine Frage 
nach den Konsequenzen der Verabschiedung des Nutzungsabkommens fiir die lo- 
kalen normativen Ordnungen in Atrocal und Nova Canaã. Anschließend widme ich 
mich in Kapitel 5 der Frage, inwiefern hierbei auch ontologische Dimensionen von 
Belang sind, wie sich die Situation praxistheoretisch politisch-ontologisch deuten 
lässt und welche Rückschlüsse dies für den Theorierahmen ermöglicht. 


4. Rechtspluralismus 
Zur Vielfalt normativer Ordnungen 


Das Nutzungsabkommen Acordo de Gestão ist eines der zentralen Instrumente ge- 
meindebasierter Verwaltung in brasilianischen Reservas Extrativistas. Dieses Doku- 
ment schreibt alle Normen zur Aneignung natürlicher Ressourcen in den Schutz- 
gebieten fest. In der Resex Tapajös-Arapiuns stellten erstmals 1999 Bewohner*in- 
nen und zivilgesellschaftliche Institutionen einen solchen Regelkatalog zusammen; 
das 2004 ins Leben gerufene Verwaltungsgremium überarbeitete diesen mehrfach, 
bis schließlich 2014 das aktualisierte Nutzungsabkommen in Kraft treten konnte. 
In den Gemeinden des Schutzgebietes allerdings teilen die Bewohner*innen häu- 
fig schon sehr viel länger den gleichen Raum zur Subsistenzwirtschaft und ha- 
ben daher lokalspezifische, explizite oder implizite Regelungen zur gemeinsamen 
Nutzung entwickelt — auch wenn diese selten niedergeschrieben sind. Vor diesem 
Hintergrund stellt sich die Frage nach den Konsequenzen, welche die Verabschie- 
dung des Nutzungsabkommens für diese lokalen normativen Ordnungen nach sich 
zieht. 

Lange ging ich davon aus, dass das Nutzungsabkommen als staatlich initiier- 
tes, schriftliches Dokument die lokalen Normen verdrängen und ersetzen wird. 
Nicht zuletzt, weil ihm als Bestandteil nationalstaatlicher Umweltpolitik eine Viel- 
zahl institutionalisierter Sanktionsmöglichkeiten zur Verfügung steht, um seine 
Einhaltung durchzusetzen. Erst im Verlauf meiner empirischen Erhebung zeigte 
sich, dass lokale Ordnungen die alltägliche Nutzung in den Gemeinden weiterhin 
prägen, wenn auch oft unsichtbarer als das schriftlich fixierte Nutzungsabkom- 
men. So existieren heute auf den Gemeindeländern der Resex Tapajös-Arapiuns 
gleichzeitig jeweils die lokale normative Ordnung und das offizielle Abkommen - 
es ist ein Rechtspluralismus entstanden. 

Rechtspluralismus besteht, wenn innerhalb eines sozialen Feldes mehrere 
Rechtssysteme zeitgleich Gültigkeit besitzen. Diese können miteinander verfloch- 
ten sein, sich beeinflussen oder in Konkurrenz und Konflikt geraten — immer 
aber befinden sie sich in Austausch und sind nicht unabhängig voneinander. 
Grundlegend für diese Definition ist ein Rechtsverständnis, nach dem norma- 
tive Ordnungen nicht ausschließlich staatlichen Ursprungs sind, sondern zum 
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Beispiel auch in sozialen Praktiken, Regelwerken von Institutionen oder inneren 
Strukturen von Gruppen festgeschrieben werden kônnen (Kuppe 2009: 27; Merry 
1988; Schneider 2016: 31fF.).! 

Den Rechtspluralismus in der Resex Tapajós-Arapiuns werde ich durch einen 
Vergleich dreier normativer Ordnungen beleuchten: den Paragraphen des Nut- 
zungsabkommens sowie den Regelkomplexen der Gemeinden Atrocal und Nova 
Canaã. Hierzu fokussiere ich zunächst auf die Inhalte der Ordnungen und stelle 
Regeln für Sammelwirtschaft, Jagd und Fischfang sowie Anbau, bzw. Landbesitz 
heraus (4.1). Anschließend vergleiche ich die Regelkomplexe hinsichtlich formaler 
Aspekte; hier wird deutlich, dass Fachtermini wie formelle versus informelle In- 
stitutionen oder traditionelles versus staatliches Recht die Unterschiede der Ord- 
nungen nur teilweise abbilden (4.2). Trotz zahlreicher Differenzen zeigen sich auch 
Überschneidungen zwischen den Regelkomplexen und einzelne Normen weisen 
auf die wechselseitige Verflechtung und Beeinflussung hin, wie ich am Beispiel 
von 100 Hektar als Größenordnung für Grundstücke argumentieren werde (4.3). 
Abschließend resümiere ich meine Ergebnisse und weise auf die neue Dimension 
dieses Rechtspluralismus in der Resex Tapajös-Arapiuns hin (4.4).” 


4.1 »Pode? Não pode?« - Praktiken und Normen des Extraktivismus 


Als im November 2013 das Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns die 
aktuelle Fassung des Nutzungsabkommens endgültig absegnete, fiel diese Frage 
immer und immer wieder: »Pode? Não pode?« — Darf man das, oder darf man 
das nicht? Einzeln wurden die 51 Paragraphen des Abkommens mit genau dieser 
Frage abgestimmt, bis das Nutzungsabkommen schließlich eine weitere Hürde in 
Richtung seiner Ratifizierung genommen hatte (Feldnotizen Verwaltungsgremium 
18.11.2013). Die Melodie blieb mir im Ohr und ich nahm sie zwei Jahre später mit 


1 In der anthropologischen Literatur sind rechtsplurale Situationen weder außergewöhnlich 
noch neu; im Gegenteil ist das Thema mit Bronistaw Malinowskis (1922) Beschreibungen lo- 
kaler normativer Ordnungen auf den Trobriand Inseln tief in der Fachgeschichte verwurzelt. 
Zunächst näherten sich Anthropolog*innen dem Phänomen vorwiegend in (post-)kolonialen 
Kontexten, wo die Unterschiede des kolonialen, staatlichen Rechts und lokalen Rechtssyste- 
men besonders markant waren (z.B. Crawford 1971; Griffiths 1998; Moore 1993; Wilson 2000). 
Mit einer Öffnung des Rechtsbegriffs wurden ethnographische Auseinandersetzungen auch 
auf nicht-kolonisierte Kontexte ausgeweitet und die Auswirkung der Globalisierung auf die 
Herausbildung von Rechtspluralismen untersucht (z.B. Santos 2012; Shah 2005). Für einen 
prägnanten Überblicksartikel siehe Merry (1988). Da mein theoretisches Anliegen nicht im 
Bereich des Rechtspluralismus liegt, gehe ich auf diesen Schwerpunkt und seine Literatur 
nicht weiter ein. 

2 Sofern nicht anders gekennzeichnet basieren die Angaben auf meinen Felddaten und deren 
Analyse. 
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auf meine Forschungen in die Gemeinden des Schutzgebietes auf der Suche nach 
dort geltenden Nutzungsauflagen. Diese wirken zwar auf weitaus weniger offen- 
sichtliche Weise und erfordern daher andere empirische Zugänge, doch bot sich 
für deren Erhebung genau dieselbe Frage an: Darf man das? Oder darf man das 
nicht? 


Mit großen Schritten schließe ich zu dem zierlichen Mann auf, der vor mir den 
schmalen Pfad in Atrocal entlangläuft. Die Büsche und Bäume zu unseren Seiten 
sind vom Feuer schwarz versengt; vor nicht allzu langer Zeit hat hier ein Wald- 
brand das Unterholz komplett vernichtet. Seu Júlio, mein momentaner Gastgeber, 
hat mich heute an den Bachlauf auf der anderen Seite des Sees mitgenommen. 
Dort, auf dem Grundstück seines Neffen, hat er einen riesigen Bund Bacaba von 
einer Palme geschnitten, deren hoher und dünner Stamm vor uns in das Blau des 
Himmels ragt. Die dunklen Beeren wiegen nun schwer in seinem Korb. 

Für mich lohnt sich dieser Ausflug in doppeltem Sinne: nicht nur erwartet uns spä- 
ter diewohlschmeckende Erfrischung, die wir aus den Früchten der Palme herstel- 
len werden; auch kann ich den Ausflug nutzen, um lokale Normen besser zu ver- 
stehen. Direkt hier im Wald und in der Situation des Erntens fällt mir das leichter 
als theoretisch am Küchentisch im kleinen Haus am Flussufer, wo meine Fragen 
für die Bewohner*innen nicht so recht Sinn zu ergeben scheinen. Hier, mit Bacaba 
auf dem Rücken über das Land des Neffen stapfend, tun sie es jedoch und so be- 
komme ich auf meine Frage »darf man hier einfach ernten?« eine klare Antwort: 
»Ja, ist doch auf dem Land von Livaldo, der hat nichts dagegen.« (Feldnotizen Atro- 
cal 16.12.2015) 


Da Regelkomplexe in den Gemeinden Atrocal und Nova Canaä nicht verschriftlicht 
sind und vielmehr in Konventionen bestehen, die sich wiederum in Nutzungsprak- 
tiken reproduzieren, kann an dieser Stelle nicht Paragraph für Paragraph oder Re- 
gel für Regel aufgeführt und mit den anderen Ordnungen verglichen werden. Zwar 
sind die normativen Ordnungen der Gemeinden für ihre Bewohner*innen hand- 
lungsleitend und damit gesellschaftlich relevant, sie werden jedoch eher selten als 
abstrakt feststehende Regeln formuliert. In Einzelfällen gibt es solche explizit be- 
nennbaren Auflagen; dies scheint insbesondere dann der Fall zu sein, wenn sie 
sich mit dem Nutzungsabkommen decken. Doch stellen diese die Ausnahme dar, 
die meisten Normen werden nicht als allgemeine Regeln benannt. Um diese zu 
begreifen und vor allem um die richtigen Fragen im richtigen Moment zu stellen, 
bedarf es langfristiger und vor allem teilnehmender Formen der Erhebung. 

Der Ausflug mit Seu Júlio ist dafür paradigmatisch: da Normen selten abstrakt 
formuliert werden, konnte ich sie nicht außerhalb der entsprechenden Handlungs- 
kontexte erfragen. Vielmehr war ich darauf angewiesen, bei der Durchführung von 
extraktivistischen Praktiken anwesend zu sein und dort meine Fragen zu stellen. So 
war es mir beim Ernten von Bacaba möglich, konkret nach Nutzungsrechten an der 
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Pflanze, bzw. Besitzrechten am Boden darunter zu fragen; auf meine zuvor abs- 
trakt formulierten Überlegungen hatte ich keine Auskünfte erhalten. Erschwerend 
kommt hinzu, dass solche Aussagen oft auf die entsprechende Einzelsituation be- 
schränkt bleiben und weniger allgemeingültige Regeln formuliert werden. So teilte 
mir Seu Julio mit, er dürfe dort ernten, denn die Palme stände auf dem Land seines 
Neffen und der hätte nichts einzuwenden. Was dies nun allgemein für den Zusam- 
menhang von Landbesitz und Zugang zu Nutzpflanzen bedeutet und ob hier das 
Verwandtschaftsverhältnis ausschlaggebend war, blieb für mich in dieser Situati- 
on ungeklärt. Nur durch weitere Beobachtungen, Gespräche, Ausflüge in den Wald 
und vor allem Mitarbeit auf dem Acker und im Maniokmehlhaus konnte ich weite- 
re Facetten und Zusammenhänge offenlegen und es ergab sich kontinuierlich ein 
kohärenteres Bild.’ 

So sind es in den Gemeinden also nicht Paragraphen, sondern die Nutzungs- 
praktiken selbst, die Auskunft geben über einen (zumindest bis zu einem gewissen 
Grad) geteilten Konsens, über eine normative Ordnung. Anders formuliert sind es 
diese Praktiken, welche die Normen der Ordnungen realisieren, dabei Regeln re- 
produzieren, aber auch Veränderungen nach sich ziehen können.* Dies beeinfluss- 
te meine empirische Erhebung enorm: anstelle von Fragen nach Regelungen und 
Normen galt es, den Blick auf Praktiken und Narrative im Kontext von Subsistenz- 
wirtschaft zu lenken: aussagekräftig war, welche Praktiken vollzogen, welche Orte 
bevorzugt oder gemieden werden, welche Uhrzeiten sich anbieten etc., kurz: wer 
was wann und wo (nicht) tut und warum. Und erst aus diesem Wissen, aus einer 
ethnographischen Darstellung von (vermiedenen) Subsistenzpraktiken, ergab sich 
ein Bild der Regelkomplexe von Atrocal und Nova Canaä. Aus dieser Perspektive 
heraus werde ich den folgenden Abschnitt strukturieren. Für die Gemeinden gehe 
ich jeweils von einer Darstellung der Subsistenzpraktiken aus, aus der ich die hand- 
lungsleitenden Normen, Regelungen und Beschränkungen - die Regelkomplexe, 
bzw. normativen Ordnungen - herausarbeite; im Fall des Nutzungsabkommens 
konzentriere ich mich auf die entsprechenden Paragraphen. Anschließend setze 
ich die drei normativen Ordnungen miteinander in Bezug und arbeite Gemeinsam- 
keiten und Unterschiede heraus. Ich widme mich hierbei zunächst Sammelwirt- 
schaft (4.1.1) sowie Jagd und Fischfang (4.1.2). In diesen Kontexten fallen vor allem 


3 Die Zitate dieses Kapitels scheinen dem auf den ersten Blick zu widersprechen und beinhal- 
ten durchaus Informationen über den Einzelfall hinaus. Dies liegt teilweise daran, dass ich 
sie im entsprechenden Kontext stellen konnte; es ist aber auch darauf zurückzuführen, dass 
mir insbesondere diese informationsreicheren Zitate für die ethnographische Darstellung 
hilfreich waren, während ich die anderen seltener explizit aufgreife. 

4 Damit unterliegen die Ordnungen kontinuierlichem Wandel, auch wenn dieser nicht stark 
sein muss. Ob und wie diese Transformation vonstattengeht, hängt von weiteren Praktiken 
ab, die die Regelungen berücksichtigen und damit stärken, oder sie umgehen und damit in 
Frage stellen können. Meine Daten stellen in diesem Sinne eine Momentaufnahme dar. 
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auf inhaltlicher Ebene Unterschiede zwischen den Regelkomplexen auf. Dass die 
normativen Ordnungen darüber hinaus auch konzeptionelle Differenzen implizie- 
ren, stelle ich ausgehend von Landwirtschaft im Hinblick auf Besitzkonzeptionen 
von Boden dar (4.1.3). Um keinen der Regelkomplexe als allgemeine Grundlage zu 
setzen, von der ausgehend die anderen verglichen werden, variiere ich in jedem 
der drei Abschnitte die Reihenfolge meiner Darstellung. 

Ziel ist hierbei nicht ein Punkt-für-Punkt-Vergleich der Regeln, vielmehr geht 
es mir in erster Linie darum, ein generelles Verständnis für jede dieser drei norma- 
tiven Ordnungen herzustellen, ihre zentralen Inhalte zu vermitteln und diese in der 
internen Logik der Ordnungen zu begreifen. Diese emische Perspektive versuche 
ich dabei nicht nur im Kontext der Gemeinden, sondern auch im Nutzungsabkom- 
men einzunehmen, das einer eigenen Rationalität zu unterliegen scheint. 


4.1.1 Sammelwirtschaft 


Für die Entstehungsgeschichte von Resex in Brasilien spielte insbesondere Sam- 
melwirtschaft eine außerordentliche Rolle, ganz konkret die Gewinnung von Kau- 
tschuk durch Extraktivist“innen aus Acre (vgl. 3.1.1). Im Folgenden beleuchte ich 
die heutige Realität dieser Wirtschaftsform in der Resex Tapajös-Arapiuns und ar- 
beite die Regelungen heraus, die Praktiken des Sammelns normieren. Ich blicke 
zunächst auf die Situation in Atrocal, stelle anschließend Sammeltätigkeiten in 
Nova Canaä und im Nutzungsabkommen vor und schließe mit einem kurzen Re- 
sümee der wichtigsten Gemeinsamkeiten und Unterschiede. 


Atrocal 

Viele Wochen habe ich bei Seu Júlio und Dona Iza verbracht. Ihr Wohnort liegt sehr 
ruhig, zwar nah am Dorfplatz aber durch ein kleines Wäldchen verborgen, sodass 
außer dem Linienboot, vereinzelten Käufer*innen von Benzin und ab und an eine 
Besucher*in kaum jemand vorbeikommt. Und doch ist der Ort für Atrocal von zen- 
traler Bedeutung. Es war hier, wird mir immer wieder berichtet, im Schatten der 
Kautschukbäume am Ufer, wo im Oktober 2000 das erste Treffen zur Gründung 
des Gemeindeverbandes stattfand und damit die Geschichte der Gemeinde ihren 
Anfang nahm. 

Auch heute noch stehen diese Bäume weithin sichtbar am sandigen Ufer des Rio 
Arapiuns. Er habe sie selbst gepflanzt, hat Seu Júlio mir erzählt, damals, als seine 
Tochter so klein war, wie deren jüngstes Kind heute ist. 1984 muss das also gewe- 
sen sein, rechnete er mir vor. 

Der kleine Kautschukhain spendet in der heißen Nachmittagshitze wohltuenden 
Schatten. Die etwa 80 Bäume stehen gebeugt, lassen ihre Samenkapseln mit lei- 
sem Knall aufspringen und auf den sandigen Boden fallen. Noch immer sind die 
parallelen Schnitte in den Stämmen gut erkennbar, bilden V-förmige, nach unten 
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laufende Muster im gräulichen Braun der Rinde, Reste der weißen Milch kleben 
schimmernd in den Vertiefungen. Damals haben sie hier Kautschuk gezapft, er- 
klärte mir Seu Julio, aber seit gut zehn Jahren - seit seine Söhne ausgezogen und 
die Preise für Latex so schlecht sind — tun sie das nicht mehr. (Feldnotizen Atrocal 
26.06.2016) 


Lange war Kautschuk in der Region des Unteren Tapajös ein viel genutzter Roh- 
stoff; noch heute zeugen die großen Pflanzungen sowie die Städte Belterra und 
Fordländia auf der anderen Seite des Rio Tapajös von der intensiven Nutzung wäh- 
rend der beiden Kautschukbooms des ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahr- 
hunderts (Ioris 2005: 62ff.). Latex wurde jedoch nicht nur in großflächigen Planta- 
gen gewonnen, sondern auch in kleineren Mengen gezapft. Dies geschah entweder 
in kleinen Pflanzungen wie der von Seu Jülio, welche bis heute das Bild in den Ufer- 
gebieten Atrocals prägen, oder in den Waldgebieten, wo Sammler die vereinzelten, 
alten Kautschukbäume anritzten. Doch, so erklären mir die Bewohner*innen, sind 
auch diese Bäume nicht von selbst gewachsen, sondern von den Antigos, den Vor- 
fahren der heutigen Bevölkerung, gepflanzt worden. Trotz dieser Nutzung zählte 
Atrocal nie zu den Gebieten, in denen Kautschuk intensiv gewonnen wurde: »Hier 
gab es diese Gewohnheit des Kautschukzapfens nicht so sehr, man baute eher Ma- 
niok an« (Bewohner von Atrocal, Santarém 12.08.2016). 

Heute hat nicht nur Seu Jülio die Latexgewinnung komplett aufgegeben. In 
vielen Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns spielte Kautschuk in den letzten 
Jahrzehnten nur eine nebensächliche Rolle. In Atrocal selbst ist mir dementspre- 
chend niemand begegnet, der oder die heute noch Kautschuk gewinnt. Auch die 
Erhebung einer lokal tätigen NRO verzeichnet lediglich ein bis zwei Familien, die 
in kleinem Stil für eine Kooperative Latex nutzen (CEAPAC 2014: 14). In einigen 
Gemeinden der Resex, wie zum Beispiel in São Miguel, ist der Rohstoff in sehr 
kleinen Mengen für die Herstellung von Kunsthandwerk interessant, dies spielt 
aber in Atrocal ebenfalls keine Rolle. Ändern könnte sich die Situation durch ge- 
zielte Maßnahmen seitens des brasilianischen Staates, der mittels Subventionen 
und der Sicherung eines Mindestpreises die Kautschukwirtschaft anzukurbeln ver- 
sucht. Bewohner*innen anderer Gemeinden erzählten mir, sie haben in diesem 
Kontext wieder angefangen, sich dem Kautschukzapfen zu widmen; ein Trend, 
den auch der Managementplan abbildet (ICMBio 2014b: 98f.). Dass in der Resex 
Tapajös-Arapiuns die Gewinnung von Kautschuk so relevant werden wird, wie sie 
in anderen Reservas Extrativistas bis heute ist, bezweifle ich jedoch. Und so spielt 
hier das Kautschukzapfen, das für die Entstehung von Resex in Brasilien ebenso 
wie für die Geschichte der Region so maßgeblich war, nur eine marginale Rolle. 

Das Sammeln anderer Produkte allerdings ist in Atrocal alltäglich relevant, 
wenn auch weniger präsent als Jagd, Fischfang und Landwirtschaft, bzw. dem Ein- 
kaufvon Lebensmitteln in der Stadt. Neben Nahrung werden Medizin, Baumaterial 
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und Gebrauchsgegenstânde über Sammeltätigkeiten gewonnen. Nach wie vor gän- 
gig ist das Sammeln von Nüssen und Früchten, die je nach Jahreszeit im Wald, auf 
den Feldern oder auch im Ort selbst zu finden sind. Es sind vor allem die Kinder, die 
innerhalb des Dorfes die bittersüßen Muruci-Früchte vom Boden auflesen, in lee- 
ren Plastikflaschen mit etwas Wasser aufbewahren oder an die Eltern weitergeben, 
damit diese daraus Saft pressen. Andere Früchte wie die beliebten Cupuagu wach- 
sen vornehmlich auf den bewirtschafteten Flächen im Landesinneren und werden 
nach der Feldarbeit mit nach Hause gebracht. Auch hieraus wird — wie aus den 
meisten Früchten - entweder Saft oder Süßspeise hergestellt. Diese wird selbst 
verzehrt oder weitergegeben. Vor Ort verkauft werden Früchte nur selten. Beson- 
ders beliebt sind Palmfrüchte, allen voran Açaí oder Bacaba, aber auch Tucumã und 
Poponha. Die kleinen runden Früchte des Agai werden in Wasser eingelegt und dann 
zu einem bitter schmeckenden, bräunlich-lilafarbenen Brei zerstampft, der nicht 
nur in der Region, sondern in ganz Brasilien als Delikatesse gilt. Açaí und Baca- 
ba werden entweder als Saft mit den Nachbarn geteilt, als Frucht weitergegeben 
oder verkauft. Der Export in die Stadt würde sich anbieten, da dort die Nachfrage 
hoch ist, findet aber aufgrund der kurzen Haltbarkeit der Früchte und der feh- 
lenden Kommunikationsmöglichkeiten zu Ankaufer*innen in Santarém nur selten 
statt. Bei Bedarf sammeln die Bewohner*innen zudem Medizinalpflanzen und wil- 
den Honig, der ebenfalls als Medikament genutzt wird. Eher selten wird heute Öl 
aus Andiroba oder Copaiba hergestellt. Besonders relevant ist Sammelwirtschaft aus 
meiner Sicht im Bereich von Baumaterialien, die der Wald den Menschen zur Ver- 
fügung stellt. Nach wie vor sind die Dächer der Maniokmehlhäuser mit getrock- 
neten Palmblättern gedeckt, Hölzer dienen als Stützen und Lianen als Schnüre zur 
Fixierung. Auch das Tipiti, ein dehnbarer Schlauch zum Auspressen der feuchten 
Maniokmasse zur Herstellung von Maniokmehl, besteht aus Pflanzenfasern. Au- 
ßerdem wird Holz für den Bau von Booten, Häusern oder Möbeln geschlagen. Nur 
wenige Personen verarbeiten Holz selbst; diesen dient ihre Tätigkeit als Einkom- 
mensquelle, wenn sie kleinere Aufträge für Nachbar*innen verrichten. Der niedri- 
ge Preis für Latex, den Seu Júlio erwähnte, gilt auch für die weiteren Produkte aus 
Sammelwirtschaft, sodass die Kommerzialisierung in der Stadt im Grunde nicht 
lohnt. Daher werden Sammeltätigkeiten fast ausschließlich für den Eigenbedarf 
durchgeführt, Produkte entweder direkt selbst genutzt, an Verwandte und Nach- 
bar*innen weitergegeben, verkauft oder getauscht. 

Sammelwirtschaft wird durch eine Reihe von Regeln normiert. Eine davon ist 
schriftlich in der Satzung des Gemeindeverbandes festgehalten und gesteht den 
Mitgliedern grundsätzlich das Recht des Sammelns zu: 


Art. 12. Es ist das Recht der Mitglieder: [...] f) Tätigkeiten der Landwirtschaft, Jagd, 
Fischerei, des Sammelns von Pflanzen und der Entnahme von Holz durchzufüh- 
ren, solange diese nicht umweltschädlich sind und auf nachhaltige Entwicklung 
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entsprechend des geltenden nationalen Umweltrechts und dem Nutzungsplan 
der Resex abzielen. (APRAECA 2003: Art. 12 f) 


In der Praxis haben dieses Recht darüber hinaus auch Bewohner*innen inne, die 
nicht Mitglied des Gemeindeverbandes sind. Wer aber genau ist in Sammeltatig- 
keiten involviert? An Praktiken des Sammelns scheinen mir alle in der einen oder 
anderen Weise beteiligt zu sein. Meist sind es Männer, die die hohen Palmen hin- 
aufklettern, um die schweren Fruchtstände mit der Machete abzuschneiden. Die 
langen Palmblätter hingegen habe ich sowohl Männer als auch Frauen schneiden 
sehen. Muruci sammeln vor allem Kinder ein, genau wie andere Früchte, die je nach 
Jahreszeit in der direkten Nähe der Wohngebiete wachsen. Wer welche Produkte 
sammelt, hängt demnach stark vom jeweiligen Produkt und dem Ort ab, an dem 
es wächst. Da Frauen und Kinder im Normalfall nicht alleine in den Wald gehen, 
werden die dortigen Ressourcen ausschließlich von Männern angeeignet. 
Allgemein, wurde mir gesagt, dürfe überall gesammelt werden - auch auf 
Grundstücken der Nachbar*innen. Hier gibt es jedoch einige Einschränkungen: 


Hier, auf dieser Fläche hier, da darfst du, weil wir uns alle kennen. Weil das ist fol- 
gendermaßen, sagen wir zum Beispiel, er geht dorthin und sammelt dort. Dann 
sagt er zu ihr: »Hör zu, ich habe diesen Bund Bacaba da auf deinem Land genom- 
men.«»Ah ist gut, kein Problem«, [antwortet sie]. 

Fertig, das war’s! Das sind ja alles Bekannte hier, deswegen muss man sich hier 
mit niemandem anlegen. Das ist gut, ne? (Seu Jorge, Atrocal 28.02.2016) 


Jorges Erläuterung weist auf zwei relevante Aspekte hin: erstens ist es in Atrocal 
erlaubt, Produkte auf fremden Grundstücken zu sammeln, da ohnehin alle Leute 
miteinander bekannt und teilweise verwandt sind. Dies deckt sich mit den Aussa- 
gen anderer Gesprâchspartner“innen. Zweitens ist es dennoch angemessen, dem 
oder der Grundstiicksbesitzer*in Bescheid zu geben oder vorher um Erlaubnis zu 
fragen. Wie strikt dies eingehalten oder von der anderen Partei eingefordert wird, 
hängt vor allem von individuellen Einstellungen und persönlichen Beziehungen ab. 

Der damalige Vorsitzende des Gemeindeverbandes weist mich auf einen wei- 
teren Punkt hin: Auf fremden Grundstücken dürfen andere immer nur dann sam- 
meln, wenn es sich nicht um Pflanzungen handelt. Dies ist bei Palmen nicht im- 
mer eindeutig, können sie doch von Menschen gepflanzt oder da natureza (von der 
Natur), also ohne menschliches Zutun gewachsen sein. Kautschuk zum Beispiel 
darf aber nie auf fremden Landstücken gewonnen werden; da es so gut wie kei- 
ne nativen Kautschukbäume in Atrocal gibt, handelt es sich zwangsläufig immer 
um Pflanzungen. Vor diesem Hintergrund erscheint es auch logisch, dass Maniok, 
der ausschließlich angebaut wächst, nicht Teil der Sammelwirtschaft sein kann. 
So wird hier ein Gegensatz von gepflanzt (plantado) versus von der Natur (da natu- 
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reza) sichtbar. Dieser ist auch für die Verregelung von Jagd- und Fischfang sowie 
Landwirtschaft konstitutiv.” 

Zusammengefasst lässt sich für Atrocal festhalten, dass alle Bewohner*innen 
in unterschiedliche Sammeltätigkeiten involviert sind. Der Zugang zu bestimmten 
Produkten kann jedoch bestimmten Geschlechtern oder Altersgruppen verschlos- 
sen sein, abhängig vom Produkt selbst und/oder dem Ort, wo dieses zu finden ist. 
Gesammelt werden darf auf dem gesamten Gemeindegebiet, unabhängig davon, 
ob auf kollektiven Flächen oder individuellen Grundstücken. Allerdings muss das 
Produkt ohne menschliches Zutun gewachsen sein; ist es durch einzelne Bewoh- 
ner“innen angepflanzt, steht seine Nutzung nicht allgemein offen. Ausschlagge- 
bend ist hier also nicht der Besitz an Boden, auf dem die Pflanze wächst, son- 
dern vielmehr der Besitz der Pflanze, der durch eigenhändige Pflanzung zustande 
kommt. 


Nova Canaä 

Weit über 100 km flussaufwärts, am mittleren Flusslauf des Rio Inambü, stellt sich 
die Situation weitgehend ähnlich dar; in einigen Punkten zeigen sich allerdings 
auch deutliche Unterschiede. Auch hier in Nova Canaã haben die Bewohner*innen 
früher Kautschuk gewonnen. Damals gab es die heutige Gemeinde noch nicht, die 
Eltern der jetzigen Bewohner*innen von Nova Canaã jedoch lebten bereits in der 
Region und insbesondere über die Mütter wird berichtet, dass sie damals häu- 
fig Latex zapften. Heute jedoch nutzt, wie in Atrocal, niemand mehr Kautschuk. 
Auch hat die Besiedelung des Rio Inambü im beginnenden 20. Jahrhundert ih- 
ren Ausgangspunkt in der Sammelwirtschaft. Es waren landlose Bauer*innen oder 
von den Dürren im Nordosten Brasiliens zur Migration Gezwungene, die während 
des Kautschukbooms nach Amazonien und auch an den Rio Inambü kamen. Hier 
zapften sie Latex, gewannen Ol aus Hölzern wie Pau-Rosa, wurden von Holzfirmen 
angeworben oder handelten mit Fellen. Sie lebten zunächst in Vila do Rio Preto, 
einer Siedlung am oberen Flusslauf des Rio Inambü. Vor zwei bis drei Genera- 
tionen siedelte sich eine der Familien am Ort des heutigen Dorfkerns von Nova 
Canaä an, viele andere verließen die Region; Vila do Rio Preto existiert heute nicht 
mehr. Mittlerweile werden all diese Arbeiten nicht mehr durchgeführt, teilweise 
wegen fehlender Absatzmärkte, teilweise wegen verstärkter Umweltauflagen und 
Kontrollen. Insgesamt haben sich diese Tätigkeiten weniger deutlich in Landschaft 
und Gesellschaft eingeschrieben als an anderen Orten der Region. 


5 Der Gegensatz erinnert an Beispiele anderer Regionen, in denen die Unterscheidung domes- 
tiziert vs. wild relevant ist (z.B. Bulmer 1967; Strathern/Strathern 1971). Er wird später zum 
Ausgangspunkt Marilyn Stratherns (1980) kritischer Auseinandersetzung mit dualistischen 
Konzeptionen im ethnographischen Arbeiten; nicht zu Unrecht müssen Texte wie dieser als 
Vorläufer der später einsetzenden Ontologischen Wende betrachtet werden. 
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Dennoch spielt die Sammelwirtschaft in Nova Canaã eine nicht zu unterschät- 
zende Rolle. In der Gemeinde sammeln die Bewohner*innen Früchte wie Piquiá, 
Muruci, Cupuaçú oder Uxi für den Eigenbedarf. Blätter, Rinde oder Honig werden 
als Medizin genutzt; Lianen, Palmblätter und Hölzer für die Konstruktion von Dä- 
chern, Häusern oder auch zum Transport von Maniok verwendet. Öle und Harze 
werden nur noch selten gewonnen. Drei der Bewohner gewinnen nach wie vor Öl 
aus Copaiba, laut der vor Ort agierenden NRO Ecoideia das einzige gesammelte 
Produkt abgesehen von Holz, welches in der Stadt kommerzialisiert wird. Alle an- 
deren Produkte werden fast ausschließlich für den Eigenbedarf produziert, vor Ort 
weitergegeben oder verkauft (Ecoideia 2014: 23). 

Relevanteste Sammeltatigkeit ist allerdings in Nova Canaã Holzwirtschaft, wo- 
durch sich die Situation maßgeblich von Atrocal unterscheidet. In diese Tätigkeit 
sind im Grunde Männer jeder Familie in der Gemeinde involviert, einige mehr, an- 
dere weniger; Frauen und Kinder hingegen nie. Gefällt werden ausgesuchte Bäu- 
me auf dem Gemeindeland, zumeist in der Nähe der Wohngebiete, teilweise ei- 
nige Kilometer den Flusslauf hinauf. Die Männer fällen die Bäume mit der Mo- 
torsäge, anschließend zersägen sie die Stämme je nach weiterer Verwendung und 
transportieren sie von Hand mithilfe von Karren ans Ufer bzw. in die Gemein- 
de. Mit dem Holz bauen die Anwohner*innen vor Ort Kanus und Boote, fertigen 
Latten und Bretter für Häuser an, die sie dann entweder selber nutzen oder inner- 
halb der Gemeinde weiterverkaufen. Mitunter verarbeiten sie Holz auch zu Rudern 
oder Kunsthandwerk und verkaufen diese nach Santarém. Sofern es sich nicht um 
gesetzlich geschützte Baumsorten handelt, erlaubt das Nutzungsabkommen der 
Resex Tapajös-Arapiuns Holznutzung für den Eigenbedarf. Der Verkauf innerhalb 
des Schutzgebietes hingegen ist an Lizenzen gebunden; Verkauf nach außerhalb 
ist ausschließlich im Rahmen eines lizenzierten Projektes nachhaltiger Forstwirt- 
schaft erlaubt (ICMBio 2014a: $$ 22, 24, 25). Die Gemeinde Nova Canaã verfügt über 
keine dieser Lizenzen und so wird die ohnehin körperlich anstrengende und mit- 
unter gefährliche Arbeit auch juristisch problematisch, da trotz der fehlenden Er- 
laubnis Holz durchaus auch außerhalb des Schutzgebietes kommerzialisiert wird.® 
Trotz des Verbots und den mitunter stattfindenden Kontrollen von IBAMA finden 
die Akteur*innen Wege, die Bretter und Stämme den Fluss hinunter zu transpor- 
tieren und zu verkaufen; Möglichkeiten, die trotz ihrer Sichtbarkeit funktionieren 
und den Lebensunterhalt der Gemeinde sicherstellen. Dennoch kommt es immer 
wieder zu Kontrollen, Geldstrafen oder Beschlagnahmung von Holz. Ganz deut- 
lich kollidieren hier die Auflagen des Nutzungsabkommens mit lokalen Praktiken 
und Normen der Holznutzung. Die schriftlichen Paragraphen werden hier weder 
in die lokale Ordnung integriert, noch werden sie ignoriert; vielmehr führen sie 


6 Diese Kollision von Nutzungsabkommen und lokaler Praxis ist den zuständigen Behörden 
IBAMA und ICMBio bekannt und wird im Verwaltungsgremium offen diskutiert. 
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dazu, dass vor Ort Strategien entwickelt wurden, um Holz illegal weiterhin nutzen 
zu kônnen. Eine Móglichkeit der Legalisierung dieser Situation erhoffen sich die 
Bewohner*innen durch die Implementierung eines nachhaltigen Holzprojektes. 


IBAMA kam und bestrafte Leute. Aber auch IBAMA kann uns keine Lizenz geben 
zum Verkaufen. Deshalb haben wir uns entschieden, uns zu versammeln und die- 
ses Gebiet [für ein zukünftiges Holzprojekt] zu demarkieren um dann Holzstäm- 
me verkaufen zu dürfen. Und so ging es, ging es, ging es, bis wir heute dieses Team 
hier haben. (Pedro, Nova Canaã 27.07.2016) 


»Dieses Team« ist eine Gruppe von Männern aus dem Dorf mit Unterstützung ei- 
ner Holzkooperative aus dem benachbarten Waldschutzgebiet Flona do Tapapös. 
Im Juli und August 2016 waren sie über mehrere Tage im Wald von Nova Canaä und 
dem Nachbardorf Porto Rico unterwegs, um die Baumbestände zu inventarisieren 
und deren Effizienz für ein potentielles Holzprojekt zu prüfen. Durch den 2014 ra- 
tifizierten Managementplan verfügt die Resex Tapajös-Arapiuns über die notwen- 
digen Verwaltungsinstrumente, um ein solches Holzprojekt auf Gemeindeebene zu 
implementieren und die Situation in Nova Canaã zu legalisieren. Trotz des positi- 
ven Ergebnisses der Inventarisierung geht der Prozess jedoch nur langsam voran. 
Bei meiner Rückkehr zwei Jahre später im Juli 2018 traf ich die Bewohner*innen 
Nova Canaäs enttäuscht an; Konflikte im Verwaltungsgremium und Vorwürfe der 
Korruption hatten dazu geführt, dass noch keine weiteren Schritte hatten unter- 
nommen werden können (Feldnotizen Verwaltungsgremium 23.07.2018). Am 22. 
Mai 2019 allerdings gab schließlich ICMBio in einer entsprechenden Verordnung 
die Implementierung des Projektes bekannt, wie ich aus der Ferne erfahre (ICMBio 
22.05.2019). 

Auf den Lebensalltag wird ein solches Projekt wohl deutlichen Einfluss neh- 
men. Bereits für die Vorbereitung haben die Bewohner*innen einen Gemeinde- 
verband sowie eine Kooperative für die Vermarktung gegründet, was die sozio- 
politische Organisation ebenso verändert hat wie das Verhältnis zur Nachbarge- 
meinde Porto Rico.” Darüber hinaus werden sich auch wirtschaftliche Tätigkeiten 
insgesamt verändern, vermutet Pedro und berichtet: 


Und jetzt kommen neue Arbeitsplätze durch das Holzprojekt. Das ist gut und die 
wollen viele Leute haben. Aber dann wird es keine Zeit mehr geben, um Felder zu 
bestellen. Diese Zeit werden sie nicht mehr haben. Stattdessen werden sie kleines 


7 Dieses Verhältnis zeichnete sich lange durch Spannungen und Konflikte aus, was letztend- 
lich zu einer Grenzziehung zwischen den Gemeinden geführt hatte. Aufgrund der geringen 
Einwohner*innenzahl und der begrenzten Gemeindeflächen waren die beiden Orte für das 
Projekt der Forstwirtschaftjedoch gezwungen, sich kurz daraufsowohl im Gemeindeverband 
als auch in einer Kooperative zusammen zu schließen. 
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Geld erhalten. Das ist gut. Aber wenn dieses Geld zur Neige geht, gibt es unter der 
Erde keine Wurzel mehr zum Essen. (Pedro, Nova Canaã 27.07.2016) 


Schon jetzt verzichten einige Haushalte weitgehend auf den Anbau von Maniok; 
insbesondere diejenigen, die als Angestellte in der Schule oder als Ladenbesit- 
zer“innen ein Einkommen haben. Diejenigen, die weiterhin Maniok anbauen, ver- 
kaufen das Mehl an die Nachbar*innen weiter - allerdings sind die Preise vor Ort 
recht hoch und manchmal ist nicht genügend Mehl zum Verkauf vorhanden. Da 
Maniokmehl die unverzichtbare Grundlage jeder Mahlzeit in der Region darstellt, 
ist das tatsächlich extrem problematisch. 

Auch in Nova Canaä werden diese Praktiken entlang einer Reihe von Normen 
ausgeführt. Im Gegensatz zu Atrocal allerdings fallen hier Unterschiede zum Nut- 
zungsabkommen deutlicher aus, da die tatsächliche Nutzung von Holz mit dem 
Dokument in Konflikt steht. Insgesamt sind auch hier Männer, Frauen und Kinder 
beteiligt. Wer von ihnen Zugang hat, ist abhängig von den gesammelten Produkten: 
Früchte sammeln auch hier alle Bewohner*innen; Palmblätter, Lianen etc. werden 
von Männern und Frauen geschnitten; Holz ausschließlich durch Männer gewon- 
nen. Andiroba wurde lange von Frauen zu Öl verarbeitet, was aber in Nova Canaä 
heute niemand mehr praktiziert. Copaiba-Öl hingegen extrahieren ausschließlich 
Männer, auch wenn mir nie ganz klar wurde, ob Frauen der Zugang grundsätzlich 
verschlossen ist. 


»Ist das Arbeit für Männer?« frage ich. 

»Ja«, antwortet Pedro, »von Männern. Weil das im Wald ist. Im Urwald.« 

»Und Frauen können nicht in den Wald gehen?« frage ich weiter. 

Pedro lacht laut. »Doch, die gehen in den Wald, extrahieren Copaiba aber nicht. 
Die von hier arbeiten damit nicht.« (Pedro, Nova Canaä 27.07.2016) 


DeVore (2017: 119) verzeichnet eine ähnliche Ambivalenz und verweist sowohl auf 
Quellen, in denen Ölgewinnung als rein männliche Tätigkeit gilt, als auch auf sol- 
che, in denen Frauen nur während Schwangerschaft und Menstruation kein Öl ge- 
winnen dürfen. Interessant ist der Hinweis von Pedro, dass es Männerarbeit sei 
(trabalho de homem«), da sich die Stämme im Wald befinden. Meine Frage, ob 
Frauen nicht dorthin könnten, verneint er zwar, in der Praxis jedoch war der Zu- 
gang von Frauen auf Bereiche außerhalb der Gemeinde ohne männliche Begleitung 
nicht üblich. Geschlecht spielt demnach wie in Atrocal im Hinblick auf Zugang und 
Verschluss von Nutzung eine nicht zu unterschätzende Rolle. 

Die Gewinnung von Copaiba-Öl weist auf weitere Punkte hin. Die NRO Ecoideia 
dokumentiert die Aussagen der Bewohner*innen zu diesem Prozess folgenderma- 
Ben: 


Copaiba-Ol (bzw. Harz) kann das ganze Jahr extrahiert werden, wobei im Sommer 
der beste Zeitraum ist: es ist wichtig, hierbei die Mondphasen zu beachten. Bei 
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Neumond gibt der Copaíba-Baum geringe Mengen Öl, bei Halbmond schon mehr. 
Außerdem ist es wichtig, sich in sexueller Enthaltsamkeit zu üben, bevor man Öl 
zapfen geht. Um das Öl zu extrahieren, identifiziert man zunächst den Baum, egal 
ob mit dickem oder dünnem Stamm, beide können gut sein; man betrachtet die 
Position des größten Astes und bohrt genau in die Mitte einer Astgabelung (dort, 
wo sich die »Ader des Baumes« befindet). Es bedarf großer Achtsamkeit, um zu 
merken, ob die Bohrung die Ader getroffen hat. Anschließend zieht man den Boh- 
rer heraus, steckt einen Auslass hinein, der aus einer Konservendose oder einem 
Stück Rohr hergestellt sein kann, und stellt den Kanister darunter, um das Öl auf- 
zufangen. (Ecoideia 2014: 24) 


Diese technische Beschreibung deckt sich mit den Informationen meiner Inter- 
viewpartner“innen, wenn auch meine Frage nach sexueller Enthaltsamkeit ledig- 
lich Gelächter auslöste. »Ja, manche machen das«, bestätigte mir schließlich Pe- 
dro, »aber bei mir funktioniert das nicht« (Feldnotizen Nova Canaä 27.07.2016). 
Was man eher beachte, seien Mondphasen, erklären mir meine Nachbar*innen, 
als wir unter dem Dach des Maniokmehlhauses zusammensitzen. Copaiba wird 
besser nicht bei Vollmond gezapft. Ebenso ist Holzschlag und Honigsammeln in 
dieser Zeit schlecht und auch auf die Reproduktion von Fischen hat der Mond ei- 
ne Auswirkung (Feldnotizen Nova Canaä 06.06.2016). Mondphasen sind demnach 
nicht nur für Sammelwirtschaft von Bedeutung, auch für weitere Tätigkeiten in 
den Gemeinden und auch über die Grenzen der Resex Tapajös-Arapiuns hinaus 
können sie relevant sein (vgl. DeVore 2017; Pantoja et al. 2002: 259).® 

In Atrocal ist Sammelwirtschaft nicht durch die individuellen Grundstücke ein- 
geschränkt; darf vielmehr von allen Bewohner*innen überall praktiziert werden. 
In Nova Canaã gibt es insgesamt keine privaten Grundstücke, die gesamte Fläche 
des Gemeindelandes mit Ausnahme der Wohnhäuser und deren kleinen Gärten ist 
in Gemeinbesitz (vgl. 4.1.3). Dementsprechend gibt es auch keine Flächen, deren 
Nutzung durch individuellen Bodenbesitz eingeschränkt werden würde. Allerdings 
habe ich schon darauf hingewiesen, dass in Atrocal das individuelle (Besitz-)Ver- 
hältnis zur Nutzpflanze ausschlaggebend ist; hierin wiederum ähnelt sich die Si- 


8 DeVore (2017: 119f.) verweist auf weitere Verhaltensnormen während der Ölgewinnung: hier- 
bei darf der Blick nicht in den Baumwipfel geworfen werden, es darf nicht gesprochen werden 
und zudem der Baum nicht bei seinem Namen genannt werden, dasonst das Ol nicht fließen 
wird. Zu diesen Auflagen habe ich in Nova Canaã keine Daten gewinnen kônnen. Dies mag 
daran liegen, dass sie für die Bewohner*innen keine Bedeutung haben. Allerdings war mein 
Zugang zu diesem Thema auf Gespräche beschränkt, teilnehmende Beobachtung hätte hier 
vielleicht auch weitere Auflagen während des Zapfens zeigen können. Dies war mir als Frau 
jedoch nicht möglich. Eine Parallele sehe ich allerdings im Hinblick auf das Verbot der direk- 
ten Ansprache, das ähnlich bei Zusammentreffen mit Curupira in Situationen der Jagd eine 
Rolle spielen kann (vgl. 4.1.2). 
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tuation, denn auch in Nova Canaã darf nur gesammelt werden, was nicht individu- 
ell gepflanzt wurde. Daher ist es auch logisch, dass die kleinen angelegten Gärten 
um die Wohnhäuser ebenso wenig wie die individuell angelegten Maniokfelder für 
Sammelwirtschaft offenstehen. 

Bei Holzschlag gilt es zu beachten, dass die Früchte der entsprechenden Bäu- 
me nicht durch die Gemeinde genutzt werden. Der Piquiá-Baum am Wegrand zur 
Schule beispielsweise, dessen Nüsse viele Bewohner*innen sammeln, darf auf kei- 
nen Fall gerodet werden. »Das ist eine ganz traditionelle Absprache, dass man 
das nicht darf«, erklärt mir der Präsident der Gemeinde (Seu Ercio, Nova Canaä 
31.07.2016). Diesen besonderen Schutz genießen auch weitere Bäume und Sträu- 
cher. 

Zusammengefasst lässt sich für Nova Canaã festhalten, dass Sammelwirtschaft 
insbesondere die Nutzung von Holz betrifft. Dies birgt großes Konfliktpotenti- 
al, denn hier kollidieren die lokalen Nutzungspraktiken und Normen mit denen 
des Nutzungsabkommens, das eine Kommerzialisierung in der Form wie hier ge- 
handhabt, verbietet. Der Prozess der Implementierung des Projektes für nachhal- 
tige Forstwirtschaft, der seit mehreren Jahren im Gange ist, könnte diese Situation 
grundsätzlich ändern. Abgesehen von der Holznutzung zeigen sich viele Ähnlich- 
keiten mit der Situation in Atrocal. Nutzungsrecht haben ausschließlich Bewoh- 
ner“innen der Gemeinde, der Zugang zu diesen Tätigkeiten ist mitunter durch Ge- 
schlecht und Alter bedingt. Grundsätzlich ist Sammelwirtschaft auf dem gesamten 
Gemeindegebiet erlaubt, solange es sich nicht um individuelle Pflanzungen oder 
Bäume handelt. Geschützt sind zudem Bäume »öffentlichen Interesses«, die alle 
Bewohner*innen nutzen. 


Nutzungsabkommen 

Während das Nutzungsabkommen diese Praktiken in einigen knappen Paragra- 
phen regelt, gibt der Managementplan detaillierte Auskunft über die Rolle und 
Durchführung von Sammelwirtschaft in den Gemeinden.” Im Rahmen der öko- 
nomischen Charakterisierung des Schutzgebietes widmet er neben Jagd, Fisch- 
fang, Kunsthandwerk, Tourismus, Landwirtschaft und Zucht auch dem Sammeln 
ein ganzes Kapitel. Insgesamt bildet die Beschreibung die in Atrocal und Nova Ca- 
naa vorgefundene Situation in weiten Teilen ab. Auch hier wird Sammelwirtschaft 
als alltäglich relevante Tätigkeit beschrieben, die von etwa 90 Prozent der Familien 
ausgeübt wird und sowohl Ernährung ergänzt, Baumaterial und Alltagsgegenstän- 
de liefert, wie auch Basis für Kunsthandwerk ist. Aufgrund der schwierigen Trans- 
portwege und der Unsicherheit, ob Produkte in der Stadt gewinnbringend verkauft 


9 Nutzungsabkommen und Managementplan sind aufs Engste miteinander verwoben (vgl. 
3.2.2), daher entnehme ich dem Managementplan zusätzliche Informationen zu Extrakti- 
vismus. 
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werden können, wird Gesammeltes kaum extern kommerzialisiert, sondern meist 
lokal genutzt, getauscht oder in Einzelfällen verkauft (ICMBio 2014b: 97ff.). Dass 
während der Erntezeit von Açai, Uxi und Piquiá diese Produkte die Nahrungsgrund- 
lage der Bevölkerung darstellen (ebd.: 98), deckt sich hingegen nicht mit meinen 
empirischen Erfahrungen. Fleisch oder Fisch und Maniokmehl zu ersetzen hat in 
den von mir besuchten Haushalten kein anderes Produkt geschafft. Auch die Wich- 
tigkeit der Holznutzung für den Eigenbedarf, aber auch zum Verkauf, benennt der 
Managementplan. Der Verkauf von Holzprodukten, die Vergütung von handwerk- 
lichen Tätigkeiten rund um Holz oder auch der illegale Verkauf von Rohholz sind 
wichtige Einkommensquellen innerhalb des Schutzgebietes, betont der Text und 
erkennt auch die Schwierigkeiten an, die sich für die Bewohner*innen durch die 
starke Regulierung von Holzverkauf ergeben haben. »Im Hinblick auf den Abbau 
von Holzprodukten gibt es größte Schwierigkeiten für die Gemeinden, vor allem 
wegen der Notwendigkeit der geordneten Nutzung mit Inventarisierungen und 
lizenzierten Nutzungsplänen, die dem Holz den Ursprung in der Resex Tapajös- 
Arapiuns zertifizieren« (ebd.: 102). 

Der »Nutzung von Land und Wald zum Extraktivismus« ist der erste von 
insgesamt fünf Abschnitten des Nutzungsabkommens gewidmet, darin finden 
sich auch Regeln für die Sammelwirtschaft. Insbesondere für Holznutzung de- 
finiert das Nutzungsabkommen strenge Auflagen: erlaubt ist die Nutzung von 
Holz für den Eigenbedarf, gemeinschaftliche Nutzung durch die Gemeinde und 
(eingeschränkt) Weiterverkauf innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns. Jeglicher 
Verkauf nach außerhalb des Schutzgebietes ist verboten, unabhängig davon ob in 
Form von Rohholz oder weiterverarbeiteten Produkten. Dies darf ausschließlich 
im Rahmen eines lizenzierten Projekts für nachhaltige Forstwirtschaft geschehen. 
Anders als in den beiden Gemeinden wird im Nutzungsabkommen ein Unter- 
schied zwischen individuellen und kollektiven Nutzflächen gemacht und die 
Nutzung je nach Fläche anders reguliert. Holz aus individuellen Grundstücken 
darf individuell genutzt und innerhalb des Schutzgebietes weiterverkauft werden. 
Holz aus kollektiven Landflächen dient ausschließlich der gemeinschaftlichen 
Nutzung vor Ort, auch für den Verkauf innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns sind 
eine Lizenz und ein Nutzungsplan notwendig (ICMBio 2014a: $$ 22, 24, 25). So 
bestimmt hier die Form des Bodenbesitzes das Recht auf Holznutzung. 

Sammelwirtschaft jenseits von Holznutzung ist innerhalb des eigenen Grund- 
stücks und auf dem Gemeindeland erlaubt (ebd.: SS 11, 37, 38); sie muss allerdings 
nachhaltig durchgeführt werden und darf die Pflanzen nicht langfristig schädigen 
(ebd.: $ 21). Wie in Nova Canaã betont das Nutzungsabkommen den Schutz von 
Bäumen, die Menschen als Nahrung dienen; es weitet diesen Schutz jedoch auch 
auf Bäume aus, die von Tieren genutzt werden (ebd.: $ 20). 
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Die Regelkomplexe im Vergleich 

Die Gründung der Schutzgebietskategorie Resex in Brasilien ist eng mit Sammel- 
wirtschaft und insbesondere Kautschukgewinnung verknüpft und auch die Region 
des Unteren Tapajös ist durch Aneignung von Latex und Holz bis heute sichtbar 
gezeichnet. Ebenso ist Sammelwirtschaft für die Entstehung der Ortschaft No- 
va Canaã maßgeblich gewesen und hat Menschen aus anderen Landesteilen hier- 
hergeführt. Heute spielt Sammelwirtschaft in den beiden Gemeinden meiner For- 
schung und in der Resex Tapajös-Arapiuns insgesamt eine deutlich kleinere, dabei 
aber doch alltägliche Rolle. Ein entscheidender Unterschied zwischen Nova Canaä 
und Atrocal ist in der intensiven Holznutzung in ersterer Gemeinde zu sehen, die 
weitere Unterschiede beispielsweise in der Intensität von Landwirtschaft nach sich 
zieht und eine Einkommensmöglichkeit bietet, die zwar illegal ist, aber über die 
sich deutlich mehr Geld erwirtschaften lässt als über die nicht-kommerzialisierte 
Sammelwirtschaft Atrocals. 

Alle drei Regelkomplexe halten Normen zur Regulierung von Sammelwirt- 
schaft bereit. Gemeinsam ist ihnen, dass sie den Bewohner”innen diese Tätigkeiten 
grundsätzlich erlauben, sie aber Personen von außerhalb der Gemeinden verbie- 
ten. Deutliche Unterschiede weisen die normativen Ordnungen im Hinblick auf 
ihre Differenziertheit auf. Die Regelkomplexe der Gemeinden binden den Zugang 
häufig an Geschlecht und Alter, während das Nutzungsabkommen alle Nutzer*in- 
nen gleichermaßen betrifft. Die Regelkomplexe von Atrocal und Nova Canaã 
denken mitunter auch Bedingungen wie Mondphasen oder Jahreszeiten mit, das 
Nutzungsabkommen legt indes einen deutlichen Fokus auf die Regulierung von 
Weiterverkauf. 

Markant erscheint die unterschiedliche Gewichtung von Bodenbesitzverhält- 
nissen für die Nutzungsauflagen. Im Nutzungsabkommen sind die individuellen 
oder kollektiven Besitzverhältnisse ausschlaggebend für den Zugang zu Ressour- 
cen. In den Gemeinden hingegen gelten private Grundstücke nicht als Ausschluss- 
kriterium für extraktive Nutzung (sofern es diese privaten Flächen gibt, was in 
Nova Canaä nicht der Fall ist). Grundlegend ist hier nicht der Ort, sondern das Be- 
sitzverhältnis zur Pflanze, dass diejenige Person innehat, die für den Ursprung der 
Pflanze verantwortlich ist. Nicht individuell gepflanztes ist da natureza und damit 
kollektiv nutzbar. 


41.2 Jagd und Fischfang 


Fleisch und Fisch stellen neben Maniokmehl und Reis die Basis der Hauptmahlzei- 
ten in der Resex Tapajös-Arapiuns dar. Aus Santarém bringen viele Bewohner*in- 
nen Fleisch und Geflügel mit in die Gemeinden. Aufgrund fehlender Stromversor- 
gung und damit Kühlmöglichkeiten sind jedoch die Lagerzeiten relativ kurz. So 
stillen die allermeisten Menschen ihr Bedürfnis durch Jagd und Fischfang vor Ort. 
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Wie relevant diese Wirtschaftspraktik für die einzelnen Haushalte ist, kann 
zwischen den Gemeinden aber auch innerhalb variieren. Mit zunehmender Ent- 
fernung zur Stadt verringert sich tendenziell die Möglichkeit, dort über die mo- 
natlichen Reisen hinaus, zusätzliche Lebensmittel zu beziehen; dafür nimmt im 
Allgemeinen die Menge und Diversität an Wild zu. Dieser Zusammenhang spie- 
gelt sich in den Gemeinden meiner Forschung deutlich wider: Nova Canaã liegt 
zwei bis drei Tage Bootsfahrt von Santarem entfernt, damit ist eine dauerhafte 
Versorgung aus der Stadt unmöglich, gleichzeitig ist die Chance auf erfolgreiche 
Jagd sehr hoch. In Atrocal hingegen verkehrt fast täglich ein Linienboot nach Sant- 
arem, das in Einzelfällen auch kleine Lieferungen von Essen übernimmt. Nach wie 
vor ernährt sich auch in Atrocal die Mehrheit der Haushalte von Jagd und Fisch- 
fang, dennoch kann die relative Stadtnähe eine Alternative bieten, insbesondere 
für ältere Menschen, sofern sie über die finanziellen Mittel verfügen. 

Zum Fischen haben Frauen prinzipiell Zugang, Jagd hingegen praktizieren aus- 
schließlich Männer; ein Umstand, der Konsequenzen für meine Datenerhebung 
hatte. Während mir bei Sammelwirtschaft und Fischfang teilnehmende Beobach- 
tungen möglich waren, war ich im Kontext von Jagd allein auf Informationen aus 
informellen Gesprächen und Interviews angewiesen. Glücklicherweise scheint Jagd 
jedoch ein Thema zu sein, über das gerne und ausschweifend gesprochen wird, so- 
dass ich trotz dieser Einschränkungen ausreichend Datenmaterial sammeln konn- 
te. Die Chance, durch teilnehmende Beobachtungen auf weniger offensichtliche 
Detailfragen zu stoßen, verringerte sich hierdurch jedoch. Zudem muss ich wohl 
hinnehmen, dass in den Berichten eventuell erlegte Wildschweine größer, ange- 
troffene Jaguare wilder und kalte Nächte weniger unangenehm wurden.!° 

Wie im Kapitel zu Sammelwirtschaft nehme ich hier ausgehend einer Darstel- 
lung von Praktiken die normierenden Regelungen in den Blick. Ich konzentriere 
mich dabei zunächst auf Nova Canaä, fahre mit einer Darstellung Atrocals fort 
und schließe mit dem Nutzungsabkommen und einem kurzen vergleichenden Re- 
sümee. Jagd und Fischfang wird in den beiden Gemeinden auf sehr ähnliche Weise 
betrieben. Um Wiederholungen im Text zu vermeiden nehme ich eine detaillier- 
te Beschreibung der unterschiedlichen Praktiken nur jeweils in einer Gemeinde 
vor. Allerdings gibt es eine Ausnahme: die Jagd mit dem Kanu wird ausschließlich 
in Nova Canaä praktiziert. Mit dieser Ausnahme werde ich meine Ausführungen 
beginnen. 


10 Allerdings scheinen männliche Anthropologen mitunter an dieselben Hürden zu stoßen: »I 
did not go to many huntingtrips. This was partly because Ashéninka men generally preferred 
to hunt alone but mainly, | suspect, because | was not very good at it«, merkt Evan Killick 
(2016:9) an. 
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Nova Canaã 

In Nova Canaã habe ich eine Form der Jagd kennen gelernt, die mir sonst nicht 
begegnet ist: die Jagd mit dem Kanu. Der etwa 30 Meter breite Flusslauf des Rio 
Inambü ist anders als der Rio Arapiuns nicht von Sandstränden gesäumt; hier rei- 
chen die Bäume und Sträucher bis ans Ufer. Wenn der Fluss nicht über die Ufer 
tritt, was meistens in den Sommermonaten der Fall ist, wird dadurch diese sehr 
lokalspezifische Form des Jagens möglich: 


Und so finde ich mich eines frühen Abends im Mai 2016 auf derschmalen Bank des 
hölzernen Motorbootes meiner Gastfamilie wieder. Gemeinsam mit den beiden 
Söhnen bin ich auf dem Weg flussaufwärts, in Richtung der ehemaligen Siedlung 
Vila do Rio Preto. In unzähligen Schleifen schlängelt sich der Flusslauf durch das 
Waldgebiet - im Vergleich zu den enormen Flüssen Arapiuns oder Tapajös wirkt 
er winzig. Immer wieder müssen wir umgefallenen Bäumen und Palmen auswei- 
chen, die weit in das dunkle Wasser hineinreichen. Hier und da öffnet sich das 
Ufer und gibt den Blick frei auf Nebenarme, große und kleine Seen, die still da- 
liegen. Zu meinen Füßen liegen eine Packung Kekse, eine Thermoskanne süßer 
Kaffee und ein Apfel, direkt daneben das Gewehr meines Gastgebers, ein wenig 
Munition, zwei Taschenlampen und eine dicke Ersatzbatterie. Hinter mir úbertônt 
das laute Knattern des Motors jedes andere Geräusch. 

Die Regenzeit ist kurz ausgefallen dieses Jahr und der Fluss hat sich schon wieder 
in sein Bett zurückgezogen, die Uferbereiche freigegeben. Nun kommen die Tiere 
nachts zum Trinken her oder suchen einen der zahlreichen Fruchtbäume am Ufer 
auf, deren Früchte und Nüsse nun reif und lecker sind. (Feldnotizen Nova Canaã 
04.05.2016) 


Für die Jagd mit dem Kanu ist dieser Zeitpunkt perfekt. Sieht man das Funkeln 
der Augen im leichten Mondlicht oder hört ein entsprechendes Geräusch, gilt es, 
mit der Taschenlampe in diese Richtung zu leuchten und, sollte es sich tatsächlich 
um ein Beutetier handeln, mit dem Gewehr in der anderen Hand möglichst schnell 
zu schießen. Diese Form der Jagd erscheint mir in vielerlei Hinsicht praktisch: sie 
verringert die Gefahr, auf Schlangen zu treffen, was in der großen Entfernung zur 
Stadt mitunter tödlich enden kann. Und der Transport der Beute ist weitaus ein- 
facher, als wenn das Fleisch die oft weiten Wege auf dem Rücken zurück in die 
Gemeinde getragen werden muss. Hier wird es stattdessen einfach ins Kanu gela- 
den. Zudem scheint diese Jagdtechnik je nach Jahreszeit recht vielversprechend zu 
sein. Meine Nachbarn kommen so immer wieder mit vollen Kanus zurück, deren 
Inhalt sie unter den Bewohner*innen von Nova Canaã aufteilen. Allerdings benöti- 
gen sie Treibstoff für das Boot, der in großen Kanistern aus Santarém mitgebracht 
werden muss und in Zeiten des Mangels extrem teuer zwischen den Bewohner”in- 
nen gehandelt wird. 
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Wir gehen heute leer aus. Nachdem die Sonne untergegangen ist, beginnt sich 
der Himmel zuzuziehen und begießt uns schon wenig später mit einem intensi- 
ven Regenschauer. Wir ducken uns unter eine Plane, die gegen die Wassermassen 
jedoch wenig ausrichtet und bald schon sind wir vollkommen durchnässt. Als der 
Regen kurz nachlässt fahren wir weiter, der Fahrtwind nun eiskalt auf der nassen 
Haut. Doch bald schon setzt ein Dauerregen ein, wir geben auf und treten den 
Rückweg an. Nach über einer Stunde treffen wir zu Hause ein, wo wir uns bei hei- 
Rem Kaffee und Keksen etwas mürrisch aufwärmen. Das sei Panema, meint meine 
Gastgeberin Dona Marilene lachend und auch die anderen beginnen zu witzeln. 
Panema- der negative Einfluss, den Frauen unter Umständen auf Jagd haben kön- 
nen. Wie ernst sie es meinen, kann ich nicht einschätzen. 

Am nächsten Tag probieren die beiden Jungs es noch einmal, ich darf diesmal 
nicht mit. Mit Erfolg und gefülltem Kanu kommen sie spät nachts zurück nach 
Hause. (Feldnotizen Nova Canaä 04.05.2016) 


In Nova Canaa ist Jagd — wie wohl an vielen anderen Orten auch (Almeida et al. 
2002) — ausschließlich Männern vorbehalten. Die Jagd mit dem Kanu bietet Frau- 
en allerdings die Möglichkeit als Begleitung mitzufahren. Dass unser Misserfolg 
an Panema gelegen hätte, glaube er dennoch nicht, meint später ein Angestellter 
der vor Ort tätigen NRO und will wissen, ob ich menstruiert hätte. Als ich verneine 
fährt er fort, dass dort wenige Frauen jagen würden und man wohl einfach vor- 
sichtig sei (Interview, Santarém 11.07.2016). Panema, ein schlecht zu übersetzender 
Begriff, der in etwa Pech beim Jagen (und seltener auch Fischen) bedeutet, führt 
dazu, dass selbst an guten Orten mit viel Wild erfahrene Jäger kein Glück mehr 
haben. Ausgelöst werden kann Panema durch den Jager selbst - wenn er beispiels- 
weise schimpft oder sich anderswie ungebührlich verhält - aber auch durch andere 
Personen, wenn diese mit Bestandteilen der Beute auf bestimmte Weise in Kontakt 
kommen; beispielsweise über Reste von Knochen, Fleisch, Fett oder Blut. Dies gilt 
es zu vermeiden oder durch bestimmte Handlungen abzumildern, wie zum Bei- 
spiel durch Räucherungen der betroffenen Akteure, seien es der Jäger, Hunde oder 
die Jagdwaffen. Als Synonym für Unglück hat Panema seinen Weg in die Alltags- 
sprache Nordbrasiliens gefunden (vgl. Almeida 2013: 14f.; Galvão 1951; Wawzyniak 
2008: 133ff.). In Nova Canaä blieb es jedoch meines Erachtens bei diesem Scherz 
und auch die weiteren Vorsichtsmaßnahmen habe ich nicht beobachtet. 

Neben dem Kanu nutzen Jäger in Nova Canaä auch Hochsitze oder Hunde zur 
Jagd - eine genauere Beschreibung dieser Praktiken nehme ich am Beispiel von 
Atrocal vor. Welcher Technik sich ein Jäger bedient, hängt von mehreren Fakto- 
ren ab; neben persönlichen Vorlieben bestimmter Jagdtechniken kann auch die ge- 
wünschte Beute ausschlaggebend sein. Nicht alle Tiere kommen beispielsweise an 
den Fluss zum Fressen, sodass per Kanu nur bestimmtes Wild erlegt werden kann. 
Und über die strategische Auswahl spezifischer Fruchtbäume für die Installation 
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eines Hochsitzes kann ein Jäger die Wahrscheinlich erhöhen, auf ein bestimm- 
tes Beutetier zu treffen. Auch Jahreszeiten und dementsprechend Wasserstände 
beeinflussen Jagdtechniken: »Wenn der Sommer kommt [...], kommt Wild runter 
zum Fluss, um Wasser zu trinken; aber mitten im Wald ist es schwierig, die Blät- 
ter sind trocken« (Conceição, Porto Rico 01.08.2016), erläutert mir eine alte Dame 
im Nachbarort Porto Rico. Die auf den ersten Blick etwas kryptische Beschreibung 
verdeutlicht den Zusammenhang von Jahreszeit und Jagdtechnik. Im Sommer und 
solange das Wasser nicht über die Ufer tritt, kann per Kanu gejagt werden, weil 
Wild zum Trinken direkt an das Ufer kommen muss. Gleichzeitig ist zu dieser Zeit 
Jagd im Wald schwieriger, da die trockenen Blätter es nahezu unmöglich machen, 
sich geräuschlos zu bewegen. Tritt der Fluss in der Regenzeit wieder über die Ufer, 
funktioniert die Jagd per Kanu nicht mehr und Jäger sind auf Praktiken an Land 
angewiesen; die wiederum können aufgrund des feuchten Laubes leiser stattfin- 
den. 

Auch Fischfang trägt in Nova Canaä dazu bei, die alltägliche Lebensgrundlage 
zu sichern. Weitere Flusstiere, seien es kleinere Krokodile oder Schildkröten, er- 
gänzen die Ernährung. Auch hier sind die Praktiken in Nova Canaä und Atrocal 
weitestgehend identisch: Viele Bewohner*innen angeln gerne mit Linha Cumprida 
- langen Angelschnüren, die sie auf Plastikrohre oder Stöcke aufrollen und an de- 
ren Enden sie einen Angelhaken verknoten. Vom Ufer oder Boot aus werfen sie 
die Leinen aus. Mitunter wird auch mit Angelrouten oder außerhalb der Siedlung 
mit Fischernetzen gearbeitet. Einige Bewohner*innen sperren mit ihren Netzen 
kurzzeitig den Flusslauf, was lokal sehr umstritten ist. Eine Alternative bietet die 
Tarrafa, ein rundes Fischernetz, dessen mit Gewichten beschwerte Enden auf den 
Flussboden sinken. Über eine Schnur wird es wieder heraufgezogen und Fische 
(sowie mitunter auch Stöcke) gleich mit. Nachts gehen manchmal insbesondere 
jüngere Männer tauchen, mit Maske, Taschenlampe und einem Spieß ausgestattet. 
Vereinzelt berichten mir Personen, dass Tucunaré, ein in den städtischen Gebieten 
sehr beliebter Speisefisch, manchmal mit Pfeil und Bogen geschossen wird. Um 
den Erfolg zu erhöhen reiben Fischer den Bogen zuvor mit Tabak ein. Diese frü- 
her gängige Methode kommt in Einzelfällen auch heute noch zur Anwendung. Den 
Tabak nutzen sie, damit der Fisch auftaucht, erklärt mir Dona Williane. Man sagt, 
dass die Fische durch den Tabak betrunken werden und an die Wasseroberfläche 
kommen. »Dann können wir sie einfach fangen. [...] Viele machen das so« (Do- 
na Williane, Porto Rico 03.05.2016). Auch beim Fischen beeinflussen gewünschte 
Beute, Jahreszeiten bzw. Wasserstände, persönliche Vorlieben ebenso wie die tech- 
nische Ausstattung die Wahl der Praktik. 

Meine Daten legen nahe, dass auch diese Subsistenzpraktiken entlang von spe- 
zifischen Normen durchgeführt werden. Ebenso wie Sammeltatigkeiten sind Jagd 
und Fischfang ausschließlich den Bewohner”innen der Gemeinde gestattet. Per- 
sonen von außerhalb haben kein Nutzungsrecht. Noch deutlicher als bei Sammel- 
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wirtschaft sind hier Alter und Geschlecht von Bedeutung. Jagd ist Mânnern und 
männlichen Jugendlichen vorbehalten, wobei bei der Jagd im Kanu gelegentlich 
auch die Ehefrau des Jägers mitfährt. Im Kontext von Fischfang liegt es an der 
spezifischen Technik, wer angelt. Angelrouten und die langen Angelschnüre nut- 
zen Personen jeden Alters und Geschlechts, insbesondere aber Kinder, Frauen und 
ältere Personen. Die anderen Techniken - Netz, Pfeil und Bogen oder Spieß - sind 
ausschließlich männliche Tätigkeiten. 

Hinzu kommen Normen im Hinblick auf Tageszeiten und Mondphasen, ein 
Verbot der Kommerzialisierung von Fisch und Wild, sowie Verbote bestimmter 
Praktiken, Spezies und Orte. Die Relevanz von Wasserständen oder Trockenheit 
und dementsprechend Jahreszeiten habe ich bereits erwähnt. Weiterhin können 
zeitliche Aspekte eine Rolle spielen: So sind Jagd und Fischfang insgesamt vor al- 
lem nachts erfolgversprechend, um die Mittagszeit hingegen aussichtslos. Ebenso 
wenig klappt es bei Vollmond, erklärt Dona Williane: 


»das ist so, wenn Neumond ist, dann setzt sich der Mond sofort, verstehst du? Und 
wenn der Mond untergeht, erlegst du Beute. [...] Wenn sich der Mond setzt, kommt 
das Wild zum Fruchtbaum oder auf das Feld. Und wenn nun aber der Mond sehr 
groß ist, dann klappt das Jagen nicht mehr, weil das Mondlicht so stark ist. [...] 
Aber wenn es die ganze Nacht dunkel ist, dann erlegst du jede Nacht Wild. Dann 
angelst du tagsüber und fängst Fische, weil es [sonst, bei Vollmond] auch tagsüber 
nicht viel Fisch gibt. Dann, wenn der Mond so riesig ist, dann gibt es insgesamt 
nicht viel Essen.« 

»Jetzt gibt es keinen Mond, oder?«, frage ich. 

»Momentan ist es gut. Der Divaldo hat einen Tapir erlegt, Ronaldo ein Reh und 
Fabio ein Paka.« (Dona Williane, Porto Rico 03.05.2016) 


Grund für diese Abhängigkeit vom Mond scheint einerseits wie bei der Sammel- 
wirtschaft sein Einfluss auf die Menge an vorhandenem Honig, Harz, Fisch und 
Wild etc. zu sein. Darüber hinaus ist es das Mondlicht, das die Jagd stört. Ins- 
besondere der helle Vollmond, der bei Sonnenuntergang erscheint und die ganze 
Nacht über den Wald erhellt, sorgt dafür, dass das Wild den Jäger leicht bemerkt. 
Besser gelingt es während der anderen Mondphasen; diese sind weniger hell, zu- 
dem scheint der Mond während dieser Phasen immer nur einen Teil der Nacht. 
»Eine sehr traditionelle Vereinbarung bezieht sich auf die Jagd. Sie besagt, dass 
wir Essen hier nicht verkaufen dürfen. [...] Wir fischen, jagen, geben das Anderen 
zum Essen weiter, aber verkaufen es nicht«, fasst der Präsident der Gemeinde für 
mich zusammen (Seu Ercio, Nova Canaä 31.07.2016). Dieses interne Abkommen ist 
Resultat von Konflikten mit externen Jägern zu einer Zeit, als am oberen Flusslauf 
des Rio Inambü vor allem für Fellhandel gejagt wurde. Es impliziert, dass Jagd und 
Fischfang ausschließlich zur Subsistenz gedacht sind und nicht zum Einkommen 
beitragen sollen, wodurch indirekt eine Obergrenze etabliert wird und gesichert 
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ist, dass nur so viel gejagt und gefischt wird, wie für den Eigenbedarf notwendig. 
Sehr gängig hingegen ist in der Gemeinde die Weitergabe von Fleisch und Fisch 
unter Nachbar*innen. Ein Teil des erlegten Wildes und bei größeren Fangen auch 
Fisch wird grundsätzlich unter den Haushalten verteilt; eine unmittelbare Gegen- 
gabe ist nicht erforderlich (Feldnotizen Nova Canaä 30.04.2016). Das System ga- 
rantiert damit auch den Haushalten eine gewisse Grundsicherung, in denen ältere 
Personen oder ausschließlich Frauen wohnen. Geteilt werden dabei lediglich Wild 
und Flusstiere, nicht aber Fleisch aus Zucht, Produkte der Landwirtschaft oder 
Kautschuk usw. Auch in Atrocal wird Fleisch und Fisch häufig unter den nächstge- 
legenen Familien geteilt; in Nova Canaã allerdings ist dieses Teilen deutlich ausge- 
prägter und alltäglicher. Florêncio Vaz Filho (2013a: 12) beschreibt diese Praxis des 
Teilens auch für andere Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns; insgesamt ist sie 
im Amazonasraum weit verbreitet (vgl. Fausto 2007; Overing 1999; Rival 1998a) und 
auch darüber hinaus in vielen indigenen wie nicht-indigenen Jäger- und Samm- 
lergesellschaften üblich (vgl. Kaplan/Hill 1985; Kishigami 2004; Woodburn 1998)."! 

Zusätzlich gibt es Verbote konkreter Praktiken und Spezies. Erstere betreffen 
insbesondere das Jagen mit Armadilha. Hierbei installiert ein Jäger sein Gewehr 
am Rande eines Pfades im Wald und spannt eine Schnur über den Weg, die das 
Gewehr zum Auslösen bringt, wenn Wild den Ort passiert. Da es dabei in der Ver- 
gangenheit immer wieder zu Unfällen kam, ist diese Form der Jagd heute in Nova 
Canaä (wie in Atrocal und vielen anderen Gemeinden) verboten und wird meines 
Wissens nach auch nicht mehr praktiziert. Beim Fischfang gibt es zwei Einschrän- 
kungen: Zum einen ist das Tauchen nicht erlaubt, da es die Fische vertreibt. Zum 
anderen und aus demselben Grund dürfen Fischer*innen den Fluss nicht mit ih- 
ren Netzen sperren. Beide Verbote formulierten meine Gesprachspartner*innen 
explizit als Regeln und doch sind beide Praktiken durchaus üblich. Auch die Jagd 
bestimmter Spezies ist verboten; einige Affenarten, Jaguare und Seekühe stehen 
beispielsweise unter Schutz. Diese Auflagen seien eigentlich externe Regeln, die 
nicht in der Gemeinde aufgestellt wurden, wird mir erklärt. Anders als im Rest 
der Resex Tapajös-Arapiuns ist in Nova Canaä und dem Nachbarort Porto Rico al- 
lerdings die Jagd von Tapiren erlaubt, da sie in dieser entlegenen Region zahlreich 
vorkommen; es handelt sich um eine Abmachung, die mir sowohl die Bewohner*in- 
nen als auch der Vorsitzende des Verwaltungsgremiums und damit Angestellter 
von ICMBio bestätigten. 

Zusätzlich gibt es bestimmte Orte, an denen Nutzung nicht uneingeschränkt 
stattfinden darf. Jagen und fischen dürfen die Bewohner*innen grundsätzlich 
überall im Bereich der Gemeinde, allerdings bleibt dieses Recht etwas ambivalent: 


11 Vaz Filho (2013a: 12) nennt diese Praxis Putaua (Nheengatü für »das, was man gibt«), ande- 
re Quellen diskutieren sie unter dem Stichwort Food-sharing. In meinen Forschungsfeldern 
wurde sie nicht explizit benannt. 
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Im Zuge der Vorbereitungen für das Projekt nachhaltiger Forstwirtschaft haben 
sich die Nachbargemeinden Porto Rico und Nova Canaã zusammengeschlossen; 
die Grenze zwischen ihnen fiel dabei weg, die zuvor getrennten Gemeindeländer 
sind nun eine gemeinsame Fläche. Welche Konsequenz dies für die Nutzung hat, 
ist jedoch lokal umstritten. Während die einen betonen, nun stehe das gesamte 
Gebiet allen Bewohner*innen beider Gemeinden zur Nutzung offen, kam es 
während meines Aufenthaltes zu Unstimmigkeiten, nachdem der Sohn meiner 
Gastgeber“innen im Nachbarort Porto Rico geangelt hatte. Diese Ambivalenz der 
Regelungen lässt sich für mich nicht auflösen, in gewisser Weise bleiben beide 
Dimensionen gleichzeitig bestehen: Jagen und Fischen ist überall erlaubt und ist 
es doch auch nicht. Allerdings sind die Gemeinden etwa 30 Minuten mit dem Boot 
voneinander entfernt und es kommt im Alltag selten zu solchen Konflikten, da 
Fischfang und Jagd vor allem in der Nähe der Siedlungen betrieben werden. 

Allerdings kann es vorkommen, dass bestimmte Orte unter bestimmten Be- 
dingungen für die Jagd nicht zur Verfügung stehen; manchmal nur für eine Nacht, 
manchmal für längere Zeit: 


»Nun ja, soweit ich weiß, und ich habe ja schon viel gejagt, wenn man wartet und 
die Curupira ist da, da tötet man keine Beute.« 

»Nein?« hake ich nach und er fährt fort: »Nein, sie verbringt dort die Nacht und da 
kommt nichts vorbei. [...] Und, sagen wir so, sie ist zum Beispiel dort, sagen wir, 
wenn sie dort ist, dann weiß niemand, was sie gerade macht, aber weggehen tut 
sie nicht. Dann wird es Tag. Und sehen kann man sie nicht, gel! Man nimmt nur 
dieses Gefühl wahr. Hört das Pfeifen. Wir merken, wenn wir im Hochsitz sitzen, 
wie sie geht, wie sie unter unserer Hängematte läuft, genau wie das Wild.« 
»Macht sie das gleiche Gerausch?« 

»Das gleiche was das Wild macht, macht sie auch. Aber wenn wir [mit der Lam- 
pe] hin leuchten, sehen wir nichts. Wenn wir das Licht löschen, läuft sie weiter, 
leuchten wir hin, sehen wir nichts. Weißt du, dort wo sie ist, dakommt kein Wild 
vorbei.« (Seu Alberto, Nova Canaä 06.05.2016) 


Es ist Curupira, von der mir der alte Herr mit dem großen Hut an unserem Kü- 
chentisch berichtet. Curupira - als Dona da Mata (Herrin des Waldes) oder Mãe da 
Caça (Mutter der Tiere) bezeichnet — kümmert sich um das Wohlergehen des Wild- 
bestandes und so sind es zumeist Jäger, die mit ihr zusammentreffen. Sie bleibt 
in vielen Fällen unsichtbar und doch ist ihre Anwesenheit spürbar, sei es dadurch, 
dass sie die Laute von Beutetieren imitiert oder aufgrund ihres durchdringenden 
Pfeifens und eines spezifischen Gefühls der Angst. Taucht sie auf, während ein 
Jäger auf Beute wartet, wird er keinen Erfolg mehr haben. 


»Am meisten mögen sie die Jager auf dem Hochsitz«, erzählt mir Dona Conceição. 
»Einmal ging mein Mann da am Rand des neuen Feldes zum Hochsitz, und er sagt, 
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dort habe er seine Hängematte aufgehängt und auf das Paka gewartet. Aber dann 
sagt er, hat er einen Pfiff gehört und sich total erschreckt. Er sagt, wenn sie diesen 
Pfiff abgibt, da gibt es keinen Caboclo, der sich nicht erschrecken würde. Dieses 
Biest hat einen sehr ekligen Pfeifton. So war das, und dann kam sie, und BAAAM 
— hat den Ast geschüttelt, an dem seine Hängematte hing. Er aber ging nicht weg, 
weil er so starrköpfig ist: »Ich werde warten, dass das Paka kommt! Aber an dem 
Fruchtbaum, wo sie hinkommt, da tötet der Caboclo nichts.« 

»Und dann? frage ich. »Ist er dann am nächsten Tag wieder dorthin?« 

»Nein, dort ist er nicht mehr zu seinem Hochsitz. Und jetzt, jetzt macht er das 
ohnehin schon lange nicht mehr.« (Dona Conceicäo, Porto Rico 01.08.2016) 


Dona Conceigäo beschreibt hier einen recht typischen Kontakt mit dieser Akteurin 
des Waldes. Sie spricht zu Beginn des Zitats im Plural, denn eine Curupira gibt es 
nicht nur hier im Wald, sondern auch an vielen anderen Orten. Besonders gerne 
tauchen sie dann auf, wenn Jäger im Hochsitz warten. Insbesondere ungebührli- 
ches Verhalten oder übermäßiges Jagen verärgert sie und Jäger haben mit Sank- 
tionen zu rechnen, wie dies auch dem Mann von Dona Conceigäo geschehen ist. 
Nicht immer bleiben sie dann einfach sitzen, wie er es tat; im Gegenteil verlassen 
viele den Ort um einer direkten Auseinandersetzung aus dem Weg zu gehen. 
Curupira ist nicht nur in Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns, sondern in 
ganz Amazonien und darüber hinaus eine prominente nicht-menschliche Instanz 
und sowohl in indigenen Kontexten, wie in traditionellen Bevölkerungsgruppen 
Teil alltäglicher Lebensrealität (vgl. Hoefle 2009; Reichel-Dolmatoff 1976; Smith 
1996; Vaz Filho/Gongalves de Carvalho 2013). Auf ihre Tätigkeiten, Eigenheiten und 
Beziehungen zu den Bewohner”innen werde ich in Kapitel 5.1 eingehen. Hier geht 
es mir zunächst darum, ihren Einfluss auf die normativen Ordnungen in Nova 
Canaã aufzuzeigen. Beide Zitate belegen deutlich, dass Jagd nicht mehr gelingt, 
sobald Curupira auftaucht. Die Konsequenzen dieser Begegnungen können unter- 
schiedlich sein; oft wird die Jagd abgebrochen und damit weitere Konflikte ver- 
mieden, in anderen Fällen aber drohen offenere Formen der Auseinandersetzung. 
Gesprachspartner*innen berichteten mir von Körperverletzungen und Prügeln, die 
Curupira ihnen oder ihren Verwandten zugefügt hat. Mit Blick auf die normativen 
Ordnungen bedeutet das, dass hier neben der Naturschutzbehörde ICMBio, dem 
Dachverband Tapajoara oder anderen Bewohner*innen der Gemeinden eine wei- 
tere Akteurin existiert, die ebenfalls Einfluss auf Subsistenzpraktiken und deren 
Normierung nimmt. Curupira entscheidet beispielsweise, dass bestimmte Orte für 
bestimmte Zeiträume für Jagd nicht geöffnet sind. Zwar gilt dies zunächst nur für 
die entsprechende Nacht, einige Berichte legen aber nahe, dass Orte mitunter auch 
langfristig gemieden werden. Zu Zusammentreffen mit Curupira kommt es zwar 
insbesondere bei der Jagd auf dem Hochsitz, allerdings richtet sich ihr Eingrei- 
fen weniger gegen diese spezifische Praktik, als vielmehr gegen Jagd insgesamt. 
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Vor allem dann, wenn Jäger zu viel jagen, oder sich despektierlich gegenüber der 
Beute verhalten, schreitet sie ein und sanktioniert entweder mit Misserfolg oder in 
Einzelfällen gar mit Prügeln. So etabliert sie Jagdquoten und ethische Verhaltens- 
kodizes. Die betreffen nicht ausschließlich menschliche Jäger, auch Jagdhunde sind 
in Nova Canaã schon in Konflikt mit der mächtigen Akteurin geraten (vgl. 5.1.3). 
Es gibt bestimmte Möglichkeiten mit Curupira in aktive Verhandlung zu treten, 
die heute allerdings selten angewandt werden. Hilfreich sei: 


vor allem Tabak. Sie [die Älteren] sagen dann: »Eeeyyy Curupira, gib mir ein Beu- 
tetier und ich lasse dir eine Zigarette da!« Und das machen sie. Und sie sagen, das 
klappt. Sie sagen, verschiedene Personen machen das so und das klappt. Ich habe 
es noch nie gemacht. (Pedro, Nova Canaä 27.07.2017) 


In Nova Canaä setzt heute fast niemand mehr Tabak zum Tausch ein. In den fluss- 
abwärts gelegenen Orten funktioniert es für einige Personen aber bis heute gut. 
Doch auch hier verhalten sich die Jäger ruhig und vermeiden Schimpfworte, wenn 
sie auf Curupira stoßen. 

Zusammengefasst lässt sich für Nova Canaã festhalten, dass Jagd und Fisch- 
fang in der Gemeinde äußerst relevante Subsistenzpraktiken darstellen. Dies liegt 
nicht zuletzt an der Abgeschiedenheit des Ortes, wodurch der Konsum von Lebens- 
mitteln aus Santarem die meiste Zeit unmöglich, gleichzeitig aber verhältnismä- 
Big viel Wild und Fisch in den Waldgebieten und Flüssen vorhanden ist. Jagd und 
Fischfang sind in Nova Canaä für den Eigenbedarf erlaubt - darin sind sich die 
Bewohner*innen, Curupira und auch das Nutzungsabkommen einig. Bestimmte 
Praktiken aber, beispielsweise die Armadilha, haben die Bewohner*innen unter Ver- 
bot gestellt. Zudem normiert ein genderspezifischer Zugang die Tätigkeiten, der 
Frauen die Partizipation an Jagd fast grundsätzlich verbietet und an Fischfang auf 
zwei Fangpraktiken limitiert. Auch temporale Beschränkungen prägen diese nor- 
mative Ordnung, seien es Jahreszeiten und daran gebundene Wasserstände, Ta- 
geszeiten oder Mondphasen. Jagd und Fischfang sind auf dem kompletten Gebiet 
der Gemeinde — und seit der Zusammenlegung mit dem Nachbarort Porto Rico 
auch dort - erlaubt. Allerdings kann Curupira hier Einschränkungen geltend ma- 
chen und bestimmte Orte situationsspezifisch und unter bestimmten Bedingun- 
gen für die Jagd sperren. Ein solches Verbot kann unter Umständen durch weitere 
Verhandlungen zwischen Jäger und Curupira aufgeboben oder gemildert werden. 
Nutzungsrechte müssen also nicht nur mit ICMBio, dem Verwaltungsgremium, 
lokalen Organisationen wie den Gemeindeverbänden oder Kooperativen und den 
anderen Bewohner“innen abgestimmt werden, auch Curupira ist hier Verhand- 
lungspartnerin in Fragen um Jagdrechte. 
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Atrocal 

Abgesehen von der Jagd im Kanu, die in Nova Canaã eine Besonderheit darstellt, 
nutzen die Jäger in den beiden Gemeinden die gleichen Strategien der Jagd. Die 
gängigsten sind die Jagd auf dem schmalen Pfad Ramal, auf dem Hochsitz Espera 
oder die Treibjagd mit Hunden. 

Als Ramal wird in der Resex Tapajös-Arapiuns ein schmaler, von Blättern be- 
freiter Pfad im Wald bezeichnet, der nachts für die Jagd genutzt wird. Kreuzt eine 
potentielle Beute diesen Pfad, kann sich der Jäger ihr nahezu geräuschlos nähern. 
In Atrocal hat mich Jorge zu seinem Ramal mitgenommen. 


Sauber schlängelt sich der Pfad gute 100 Meter durch den lichten Wald, weicht 
hier und dort Bäumen und Sträuchern aus und macht dabei kleine Kurven. Meine 
Füße sinken fast ein wenig ein auf dem weichen Waldboden, der lautlos nachgibt, 
als ich Jorge folge. Die Sonne blitzt hier und da durch das Blätterdach. Capoeira 
wird ein solcher Wald genannt, der kein Primärwald ist mit dicken, hohen Stäm- 
men, sondern ein Gebiet, das vor nicht allzu langer Zeit als Maniokfeld diente. 
Mittlerweile ist es wieder zugewachsen. Vor einigen Wochen hat Jorge diesen Ra- 
mal angelegt; er ist privat, wird also von niemand anderem genutzt. Nachts läuft 
er hier entlang, erklärt er mir. Das Gewehr hält er dabei in der linken, die Taschen- 
lampe in der rechten Hand. Hört er ein Tier, richtet er beides in die entsprechende 
Richtung, aus der das Geräusch kommt und knipst die Lampe an. Ist die Beute im 
Lichtkegel, schießt er. So fängt er nachts die kleinen Nagetiere Paka. 

Ich erwähne Berichte aus Nova Canaä, nach denen die Jagd auf dem Ramal nicht 
ungefährlich sei, da sich Giftschlangen gerne auf dem blätterfreien Erdboden zu- 
sammenrollen. Er mache deswegen regelmäßig kurz Licht um nach Schlangen zu 
schauen, meint Jorge, bevor er weitergeht bis zur nächsten Biegung. Damit er 
sich noch leiser bewegen kann, vertraut mir seine Frau später grinsend an, jage 
er nur in Unterhose. Das sei nicht unbedingt üblich, nur einer der Nachbarn ma- 
che das auch, alle anderen hingegen reißen Witze über ihn. (Feldnotizen Atrocal 
08.06.2016) 


Am Ramal wird deutlich, dass Jagdtechniken lokalspezifisch variieren. In der ge- 
samten Resex Tapajös-Arapiuns ist diese Form der Jagd üblich und der Pfad wird 
Ramal genannt; auch im Nutzungsabkommen taucht der Terminus auf. Ein Jä- 
ger, mit dem ich im südlich der Resex gelegenen Nationalpark Parque Nacional 
da Amazönia über diese Themen sprach, wusste hingegen mit dem Begriff nichts 
anzufangen und sprach vielmehr von Trilha do Caçador - dem Weg eines Jägers 
(Feldnotizen Parque Nacional da Amazönia 15.08.2018). Und in der Resex do Alto 
Juruá beispielsweise gilt das Jagen auf einer Trilha de Caça als eine der wichtigsten 
Jagdpraktiken. Allerdings sind in diesem Kontext die teils kilometerlangen Pfade 
gemeint, welche die Jäger nutzen um tiefer in den Wald zu gelangen (Almeida et 
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al. 2002: 317ff.). Anders ist dies im Falle der Jagd vom Hochsitz Espera, die in allen 
drei Kontexten eine gângige Praktik darstellt: 


Einige Meter weiter macht mich Jorge auf ein Holzgerüst aufmerksam, das neben 
einem Baum aufgebaut ist und das ich vor lauter Sträuchern und Ästen nicht be- 
merkt hatte. Es sieht recht wacklig aus. Vier dicke Äste ragen hier etwa drei Meter 
nach oben, jeweils zwei sind dort miteinander verschnürt und das Ganze mit ei- 
nem Querbalken verbunden. Darüber spannt Jorge seine Hängematte und kann 
dann seine Füße auf dem Querbalken abstellen. (Feldnotizen Atrocal 08.06.2016) 


Espera oder manchmal auch Muta wird dieser Hochsitz in der Resex Tapajös- 
Arapiuns genannt. Nicht immer handelt es sich um ein selbst errichtetes Gestell, 
häufig wird die Hängematte direkt im Baum befestigt. Gezielt suchen die Jäger 
sich hierzu Fruchtbäume, zu denen das Wild zum Fressen kommt. Auf diese Weise 
haben in Nova Canaä auch Seu Alberto und der Mann von Dona Conceigäo gejagt, 
als sie, wie oben beschrieben, auf Curupira trafen. 


Während ich ein Foto von der Konstruktion schieße, fängt Jorge an, unterhalb der 
Muta im Laub zu wühlen und unzufrieden zu murmeln. Normalerweise jagt man 
so bei Fruchtbäumen, erklärt er mir. Nur gibt es hier keinen solchen Baum. Da ihm 
der Ort aber so gefällt, hat er beim letzten Mal Früchte mitgebracht und unterhalb 
des Holzgestells verteilt. Bis spat in die Nacht hat er in der Hängematte ausgeharrt 
und gewartet, aber kein Tier ließ sich blicken. Zu seinen Füßen sehe ich nun einen 
Haufen Schalen liegen. »Alle haben sie aufgegessen«, schimpfter und wir müssen 
lachen. (Feldnotizen Atrocal 08.06.2016) 


Eine weitere Möglichkeit ist die Treibjagd mit Unterstützung von Hunden. Diese 
nehmen Fährte auf und treiben die Beute in kleine Erdlöcher oder an andere Orte, 
aus denen sie nicht entkommen kann. Dem menschlichen Jäger fällt nun lediglich 
das Erschießen des Tieres zu. In Atrocal ist diese Form der Jagd die einzige, an der 
sich manchmal auch Frauen beteiligen. 

Die Wahl für oder gegen eine der Praktiken hängt wie in Nova Canaä vor allem 
mit persönlichen Vorlieben der Jagd oder auch der Beute zusammen. Jorge erklärt 
mir das System während unseres Ausflugs zum Ramal: Geht man tagsüber in den 
Wald, ist es Zufall, welche Tiere man trifft. Bei der Wahl der Fruchtbäume hingegen 
weiß man bereits, dass dort nur eine bestimmte Spezies auftauchen wird. So war 
ihm eben auch klar, dass seine ausgelegten Früchte Goldagutis anlocken werden. 
Die sind insgesamt leicht zu jagen, meint er, sie sind etwas dämlich, machen viel 
Lärm und passen nicht gut auf (Feldnotizen Atrocal 08.06.2016). 

Neben Wild ist auch in Atrocal Fisch alltäglich relevante Lebensgrundlage. 
Männer, Frauen und Kinder angeln in kleineren Bächen, größeren Zuflüssen und 
den Seen, die der Rio Arapiuns entlang seines Flusslaufs bildet. Im fließenden 


173 


174 Curupira und Kohlenstoff 


Gewässer des Flussbetts selbst habe ich nur selten Angler*innen ausmachen 
können. 


Auch hier ist es Seu Jorge, der mich zum Fischen mitnimmt. Ich bin kaum in Atro- 
cal angekommen, habe meinen Rucksack in die Ecke des Zimmers geworfen, das 
ich mir mit der ältesten Tochter teile, da schwappen wir bereits mit dem flachen 
Kanu der Familie durch den gefüllten Auenwald Igapö. Die alljährlichen starken 
Regenfälle haben den sonst schmalen, kühlen Bach zu einem breiten Strom an- 
schwellen lassen, dessen braunes, warmes Wasser den Wald in eine Aue verwan- 
delt. Langsam und gewissenhaft rudert uns Jorge an den hohen Baumstämmen 
vorbei, wählt schmale Wasserwege durch das Dickicht und lässt dabei das Fischer- 
netz Meter für Meter ins Wasser gleiten. Im Bug liegt sein Sohn und sorgt dafür, 
dass sich nicht allzu viele Pflanzen und Äste im Netz verhaken; hinten sitze ich 
und stelle Fragen, auf welche die beiden teilweise mit Gelächter, teilweise mit 
detaillierten Antworten, teilweise gar nicht reagieren. Eine halbe Stunde später 
stehen wir wieder am Ufer, insgesamt drei Netze haben wir in ihrer ganzen Länge 
im Wasser verstaut, die Enden an dünnen Ästen verknotet. Nun gilt es bis zum 
nächsten Tag zu warten. (Feldnotizen Atrocal 01.06.2016) 


Es ist eine gute Jahreszeit, um im Auenwald Igapö zu fischen. Der hohe Wasser- 
stand durch die Regenzeit, der die Bäume und Pflanzen überspült und das ganze 
Gebiet in einen dicht bewachsenen See verwandelt, zieht zahlreiche Tiere an. Fi- 
sche kommen und fressen die Früchte und anderen Pflanzen des Waldes, die nun 
ins Wasser fallen; Krokodile und Raubfische fressen wiederum diejenigen, die hier 
Früchte genießen. Zu dieser Jahreszeit bietet sich auch das Tauchen an und so 
begeben sich jüngere Fischer regelmäßig mit Schwimmbrille, Taschenlampe und 
Spießen oder Speeren in das warme Wasser des Auenwaldes. Während des gan- 
zen Jahres ist auch in Atrocal das Fischen mit Angelrouten oder den langen An- 
gelschnüren beliebt. Netze werden ebenfalls häufig verwendet; wenn nicht hier im 
Igapó, dann draußen auf dem offenen Gewässer der Seen, wie die Seitenausläufer 
des Rio Arapiuns genannt werden. Am besten funktioniert das Fischen mit Angel 
oder Netz morgens und abends. Tagsüber hingegen ist es schlechter, denn da geht 
der Fisch nur ins Netz, »wenn er wirklich will. Nachts nicht, da ist es leichter, weil 
er da nicht viel sieht« (Fabio, Atrocal 12.12.2015). Seu Jorge hat die Netze direkt über 
Nacht im Wasser gelassen: 


Am nächsten Tag holen Jorge, sein Sohn und ich die drei Netze wieder ein. Nach 
und nach füllt sich der Boden des Kanus miteinigen Fischen, größere Piranhas sind 
dabei und einige kleinere Fische, deren Namen ich nicht verstehe. Insgesamt acht 
Stück ziehen wir aus dem Wasser, Jorge ist nicht besonders zufrieden. Einen gro- 
ßen Fisch bekommen seine Eltern, zwei kleinere gibt er an den Bruder und dessen 
Familie weiter, die nebenan wohnen. Bleiben noch einige wenige für seine Fami- 
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lie — die Frau, die vier Kinder — und mich. Fúr Mittag- und Abendessen reicht es 
heute jedoch. 

Etwas mürrisch hängt Jorge die Netze unter das Vordach des Hauses und sucht 
sein Flickzeug zusammen, um die Löcher zu reparieren, die ein paar der Fische 
und einige größere Äste hineingerissen haben. Am späten Abend leiht er sich das 
Gewehr seines Bruders und macht sich miteiner Thermoskanne Kaffee und seiner 
Hängematte auf den Weg zu seiner Espera. Im Morgengrauen kehrt er unverrich- 
teter Dinge zurück. Heute wird es wohl nur Reis und Maniokmehl geben. Aus einer 
Ecke kramt seine Frau eine Konserve dazu. (Feldnotizen Atrocal 01.06.2016) 


Diese Vignette gibt nicht zuletzt Einblick in alltägliche Schwierigkeiten in der Le- 
benswelt der Resex Tapajös-Arapiuns und ich verstehe sie beispielhaft für die Si- 
tuation vieler Familien, sowohl in Atrocal und Nova Canaä als auch in vielen an- 
deren Gemeinden im ländlichen Raum des Unteren Tapajös. Aufgrund fehlender 
Stromversorgung und Kühlmöglichkeiten ist Fleisch nur getrocknet oder gesalzen 
länger haltbar; Fisch muss ohnehin direkt verzehrt werden. Dementsprechend sind 
die Bewohner*innen vom alltäglichen Erfolg bei Jagd und Fischfang enorm abhän- 
gig. Wie erfolgreich Jäger und Fischer*innen sind, hängt einerseits vom individu- 
ellen Geschick, aber nicht zuletzt auch vom Glück ab. Jahreszeiten oder bestimmte 
Mondphasen führen dazu, dass phasenweise weniger Beute erlegt wird. Zusätzlich 
kommt erschwerend hinzu, dass nicht alle Familien über die notwendige techni- 
sche Ausstattung verfügen. Jorge beispielsweise besitzt eigene Fischernetze, ein 
Gewehr hingegen muss er sich bei seinem Bruder leihen. Nahrungssicherheit bie- 
tet die Zucht von Kleintieren wie Enten oder Schweinen, die im Notfall geschlach- 
tet werden können. Und eine Grundversorgung ist zudem durch Landwirtschaft 
sichergestellt, wenn auch eine Mahlzeit ohne Fleisch oder Fisch aus lokaler Sicht 
nicht als Essen gewertet wird.” Hilfreich ist das oben skizzierte System der Wei- 
tergabe von Beute zwischen Nachbarfamilien oder engen Verwandten, wie es auch 
in dieser Vignette deutlich wurde. Und doch bildet die Vignette nur einen Teil der 
Lebenssituationen ab. So gibt es ebenso Familien, die über mehr finanzielle Res- 
sourcen verfügen, mehr Lebensmittel aus der Stadt beziehen und damit unabhän- 
giger von alltäglicher Subsistenzwirtschaft sind. Diese Zugangsmöglichkeiten vari- 
ieren, wie bereits betont, je nach geographischer Nähe der Gemeinde zu Santarém 
und können darüber hinaus auch innerhalb der Gemeinden sehr unterschiedlich 
sein. 

Die Wahl einer dieser Praktiken des Fischens hängt erneut mit persönlichen 
Vorlieben zusammen. Mindestens ebenso wichtig sind aber Orte und deren Be- 
dingungen: im Auenwald Igapö beispielsweise lohnt sich das Tauchen oder Netze 


12 Auch der Begriff Comida (Essen) bezieht sich in den Gemeinden ausschließlich auf Fleisch, 
Fisch und Geflügel. 
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auslegen weitaus mehr als im offenen Gewässer der Seen; dort wiederum bieten 
sich Angel oder Rundnetze an. Zudem benötigen die Akteur*innen bestimmte Ge- 
räte und Kenntnis über deren Funktionsweise, bzw. Reparatur. Wie dargestellt ver- 
fügt nicht jede Familie in Atrocal über ein eigenes Gewehr. Und nicht alle haben 
die Muße, sich wie Jorge dem alltäglichen Flicken der langen Netze zu widmen. 

Viele Normen in Atrocal gleichen den Auflagen, die ich bereits für Nova Canaä 
herausgearbeitet habe. Auch hier ist Jagd und Fischfang ausschließlich Gemeinde- 
mitgliedern erlaubt und der Zugang hängt zusätzlich vom Geschlecht ab. Ebenso 
nehmen temporale Dimensionen - Jahreszeiten, Mondphasen, Tageszeiten - Ein- 
fluss auf diese Praktiken. Verboten ist die Jagd spezifischer Arten, wie Seekühe 
und in Atrocal auch Tapire. Und schließlich verbieten lokale Normen auch in Atro- 
cal den Verkauf von Fleisch und Fisch. Jorge erzählte von einer gemeindeinter- 
nen Versammlung, während der sie entschieden hatten, dass nur für den Eigen- 
bedarf gejagt und gefischt werden darf. Erlaubt ist weder der Verkauf, noch die 
übermäßige Jagd und das Verkommenlassen von Fleisch oder Fisch (Jorge, Atrocal 
28.02.2016). Hierüber wacht nicht nur die Gemeinde, auch weitere, nicht-mensch- 
liche Akteur*innen haben ein Interesse an der Einhaltung dieser Normen. Im Ge- 
wässer des Bachlaufs in Atrocal ist ein Flussdelphin Boto zu Hause, der Verstöße 
gegen diese Auflagen sanktioniert. 


Er weiß, dass du seine Umwelt zerstörst und die ist eine der Dinge, die er schützt. 
Also wird ihm das nicht gefallen, letzten Endes mag das ja niemand, gel? [...] und 
da wird ein Tag kommen, an dem der Fischer nichts fangen wird, weil er die Fische 
versteckt hat. Er versteckt sie, damit sie nicht verkommen gelassen werden. So ist 
das. (Pajé von Atrocal 28.06.2016) 


Hinzu kommen auch in Atrocal situationsspezifische Jagdverbote und Verhaltens- 
regeln im Moment des Zusammentreffens mit Curupira (vgl. 5.1.3). Beide, Curupira 
und Boto, nehmen so in Atrocal Einfluss auf Subsistenzpraktiken und werden zu 
Verhandlungspartner*innen im Kontext der normativen Ordnungen. 

Außerdem gibt es in Atrocal weitere Normierungen, einerseits was Praktiken, 
andererseits was Orte betrifft. Da hier anders als in Nova Canaä Familien über 
private Grundstücke verfügen, lässt sich die Frage verbotener Praktiken nur im 
Zusammenhang mit der Frage nach entsprechenden Orten, bzw. deren Bodenbe- 
sitzverhältnissen beantworten. Im Hinblick auf Fischfang ist das unproblematisch, 
da Gewässer immer in Gemeindebesitz sind. Wie in Nova Canaä ist hier über eine 
interne Abmachung das Verschließen der Bachläufe mit Netzen verboten worden. 
Diese erfolgreiche Praktik, bei der die Fischer anschließend im begrenzten Raum 
zwischen den Netzen tauchend auf Jagd gehen, führt zu Überfischung und wurde 
daher in internen Treffen der Gemeinde ausführlich diskutiert. Ansonsten angeln 
die Bewohner*innen wo sie möchten und werfen im Zweifelsfall ihre Netze neben 
denen des Nachbarbootes aus. Im Hinblick auf Jagd jedoch gestaltet sich die Situa- 
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tion aufgrund der Existenz von individuellen Landparzellen jedoch komplexer. Die 
Statuten des Gemeindeverbandes gestehen den Bewohner“innen Jagd grundsätz- 
lich auf dem gesamten Gemeindegebiet zu. Das einzige Verbot betrifft die Nut- 
zung einer Armadilha, die wie in Nova Canaä auch hier als zu gefährlich erachtet 
wird (APRAECA 2003). In der Praxis jedoch wird dieses grundsätzliche Recht der 
Jagd eingeschränkt: Zwar dürfen Bewohner überall jagen, allerdings nicht überall 
mit der gleichen Technik. »Die Jagd, von der wir hier sprechen«, erklärt mir Ce- 
sar, »ist diese Jagd, bei der der Typ nur mit dem Gewehr loszieht« (César, Atrocal 
04.03.2016). Da spielt es keine Rolle, ob er sich auf dem eigenen Grundstück, auf 
fremdem Land oder im kollektiven Gemeindeland befindet; mit dieser Praktik ist 
Jagd überall erlaubt." Treibjagd mit Hunden oder Jagd auf dem Ramal jedoch ist 
in fremden Grundstücken verboten. Das Verbot der Hunde ist eine Regel, 


»die besser eingehalten werden sollte«, beschwert sich Natalia. »Da nehmen die 
Leute ihre Hunde mit und die mischen die Goldagutis auf, die da am Rande des 
Weges sind. Die verschwinden dann. [...] Und die kannst du nicht mehr töten, weil 
die Hunde sie bereits erschreckt haben.« 

»Und sind das Hunde der Bewohner von Atrocal?«, hake ich nach. 

»Ja, von den Bewohnern. Von den Leuten, die mit Hund jagen.« (Natalia, Atrocal 
09.12.2015) 


Als verboten und dabei doch gängige Praxis führt diese Diskrepanz immer wieder 
zu Streit und solch erboste Reaktionen habe ich in mehreren Gesprächen erlebt. 

Die Jagd auf dem Ramal ist in Atrocal erlaubt, ein solcher Weg darf jedoch nur 
auf der eigenen Landfläche oder auf dem kollektiven Gemeindeland, nicht jedoch 
auf Privatgrundstücken anderer angelegt werden. Vor diesem Hintergrund war 
Jorges oben beschriebene, nächtliche Jagd auf seinem Ramal und dem Hochsitz 
zwar nicht erfolgreich, rechtlich aber unproblematisch, da sich der Weg auf dem 
gemeinsamen Land der Großfamilie befand. Ich gehe davon aus, dies hängt damit 
zusammen, dass durch das Anlegen des Pfades eine aktive Veränderung an der 
Landschaft vorgenommen wird, die mit den Besitzrechten auf fremden Grundstü- 
cken kollidiert. Auf diesen Punkt komme ich in der Diskussion um Besitzkonzepte 
zurück (vgl. 4.1.3). An dieser Stelle ist es mir zunächst wichtig darauf hinzuweisen, 
dass Verbote von Praktiken in Atrocal ortspezifisch variieren können und von Bo- 
denbesitzverhältnissen abhängen. Dies war für Sammelwirtschaft anders, wo der 
Besitz der Pflanze, nicht aber des Bodens den Ausschlag gab (vgl. 4.1.1). 

So lässt sich für Atrocal festhalten, dass auch hier Jagd und Fischfang relevan- 
te Wirtschaftspraktiken sind. Im Grunde decken sich die verschiedenen Formen 
von Jagd und Fischfang mit denen in Nova Canaä, einzig die dort vorhandene Jagd 


13 Allerdings bevorzugten in der Praxis viele meiner Gesprächspartner die eigenen, ihnen am 
vertrautesten, Flächen zur Jagd. 
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mit dem Kanu wird hier nicht praktiziert, was ich insbesondere auf geographische 
Bedingungen zurückführe. Was Regelungen angeht, spielen auch in Atrocal die 
Zugehörigkeit zur Gemeinde, Geschlecht und zeitliche Aspekte eine Rolle. Ebenso 
darf ausschließlich für Subsistenz gejagt und gefischt werden, nicht für den Wei- 
terverkauf. Verregelt sind zudem einige spezifische Praktiken, wie die Armadilha 
oder das Sperren von Flussläufen mit Netzen. Andere Formen wie das Jagen mit 
Ramal und Hunden dürfen ausschließlich auf dem eigenen Grundstück oder in kol- 
lektiven Waldflächen betrieben werden. Grundstücke und Besitzverhältnisse be- 
stimmen hier also mit, ob Praktiken erlaubt oder verboten sind. Außerdem wurde 
deutlich, dass auch in Atrocal Nicht-Menschen an der Aushandlung von Nutzungs- 
rechten mitwirken. Neben Curupira ist in diesem Kontext auch der Flussdelphin 
Boto relevant, wenn auch nicht für alle in Atrocal lebende Personen gleichermaßen. 


Nutzungsabkommen 

25 Prozent der Bewohner*innen in der Resex Tapajös-Arapiuns gehen täglich fi- 
schen und 80 Prozent jagen, erläutert der Managementplan und schließt in dieser 
Zahl vermutlich auch diejenigen ein, die nicht selbst jagen, wohl aber von Jagd 
profitieren. Damit sind sowohl Jagd als auch Fischerei laut Dokument wichtige 
ökonomische Tätigkeiten. Zwar ist die Kommerzialisierung von Fleisch und Fisch 
verboten, führt das Dokument weiter aus, dennoch wird mitunter auch lokal da- 
mit gehandelt. Allerdings macht dieser Handel kein nennenswertes Einkommen 
aus. Im Alltag führen beide Tätigkeiten zu einer Vielzahl von Konflikten. Insbe- 
sondere die Jagd mit Hunden, Armadilha, aber auch Ramal und das Eindringen in 
fremde Grundstücke oder Gemeinden sorgen für Streitpunkte. Konfliktpotential 
bergen zudem Geleiras, große Fischerboote von externen Unternehmen, die inten- 
sivam Tapajös fischen und den Fang auf Eis gekühlt (daher der Name) in Santarem 
oder angrenzenden Regionen verkaufen (ICMBio 2014b: 93ff.). Diese Problematik 
besteht seit Jahren und war so in meinen Besuchen im Verwaltungsgremium zwi- 
schen 2013 und 2018 immer wieder Thema, Lösungen scheinen jedoch nach wie vor 
schwierig durchzusetzen. Dass Jagd und Fischfang zu Konflikten führen, scheint 
keinesfalls ein lokalspezifisches Phänomen zu sein; auch in anderen Resex exis- 
tieren ähnliche Reibungspunkte, seien es Konflikte zwischen Subsistenzfischerei 
und kommerziellem Fischfang wie in der Resex Arapixi im Bundesstaat Amazonas 
(Narahara 2014: 240) oder um Hunde bei der Jagd wie in der Resex Alto Juruä in Acre 
(Almeida et al. 2002: 318ff.). »Die Tätigkeit des Jagens ist dennoch elementar für die 
Konstruktion gemeinschaftlicher Beziehungen«, erkennt der Managementplan an 
und betont die Wichtigkeit diese Aktivität als kulturelles und identitätsstiftendes 
Moment zu fördern und zu kontrollieren. Hierin sieht er eine Möglichkeit »zum 
sozialen und ökologischen Wohlergehen der Resex Tapajös-Arapiuns beizutragen« 
(ICMBio 2014b: 95). 
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Das Nutzungsabkommen formuliert konkrete Auflagen. Ihm zufolge dürfen 
Bewohner*innen auf dem Gemeindeland Fischfang und Jagd betreiben. Auf den 
kollektiven Flächen dürfen alle, auf den individuellen Grundstücken nur die jewei- 
ligen Besitzer*innen jagen (ICMBio 2014a: $ 9). Ausschließlich Zierfische dürfen 
sie kommerzialisieren, alle anderen Tiere dürfen nur zur Subsistenz dienen, bzw. 
in Worten des Dokumentes um »den Hunger des Akteurs oder seiner Familie zu 
stillen« (ebd.: $$ 28-30). Spezies auf der brasilianischen Liste vom Aussterben be- 
drohter Tierarten dürfen weder gefangen noch geschlachtet werden (ebd.: $$ 32, 
35). 

Zwar darf grundsätzlich in Flüssen des Schutzgebietes geangelt werden, Seen 
und Bäche, Igapös und Inseln sind jedoch zu schützen. Zusätzlich dürfen das Ver- 
waltungsgremium oder die Gemeinden weitere Schutzbereiche oder Schutzzeiten 
ausweisen (ebd.: $$ 26, 31). Das Nutzungsabkommen macht darüber hinaus Anga- 
ben über zulässige und verbotene Techniken und Ausrüstung. Erlaubt ist »tradi- 
tionelle Ausrüstung« wie beispielsweise Pfeile, verschiedene Formen von Netzen, 
Angeln oder Angelschnüre, oder die dreizack-ähnliche Zagaia. Toxische Produkte 
hingegen sind ebenso verboten wie zum Beispiel Schleppnetze, Dynamitfischen 
oder die Nutzung von Masken und Harpunen (ebd.: $$ 26, 27). Im Hinblick auf 
Jagd verbietet das Nutzungsabkommen keinerlei Techniken. 


Die Regelkomplexe im Vergleich 

Durch die ethnographische Beschreibung habe ich die Bedeutung von Jagd und 
Fischfang im Alltag der Flussanwohner*innen in den beiden Gemeinden heraus- 
gestellt und grundlegende Regelungen dieser Tätigkeiten skizziert. Viele der Nor- 
men werden implizit ausgedrückt, anders als bei Sammelwirtschaft allerdings gibt 
es in diesem Fall einige Regeln, die explizit als interne Abkommen (Acordos Internos) 
bezeichnet werden. 

Auch hier lassen sich Unterschiede und Überschneiden zwischen den drei Re- 
gelkomplexen ausmachen. Unterschiedlich gehandhabt werden zum Beispiel Auf- 
lagen für spezifische Techniken des Jagens und Fischens: In Nova Canaä ist die 
Jagd mit Armadilha verboten, in Atrocal betrifft dieses Verbot neben der Armadilha 
auch die Jagd mit Ramal und Hunden auf fremden Grundstücken, im Nutzungs- 
abkommen wiederum ist eine Vielzahl von Fischfangtechniken verboten, die in 
den Gemeinden erlaubt sind. Im Verbot des Sperrens von Flüssen sind sich alle 
drei Ordnungen einig. Überschneidungen liegen beispielsweise in der Norm, die 
ausschließlich Anwohner*innen Nutzungsrechte an lokalen Ressourcen zugesteht, 
oder im Verbot von Wild und Fisch. 

Markant in diesem Abschnitt ist abgesehen davon die Rolle von Curupira und 
Boto. Nicht-menschliche Akteur“innen spielen in allen drei Kontexten eine Rol- 
le, allerdings variieren ihre Möglichkeiten der Einflussnahme: juristische Personen 
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wie die Naturschutzbehörde ICMBio, das Verwaltungsgremium und die Gemein- 
deverbände haben in allen drei normativen Ordnungen Mitspracherechte. In Atro- 
cal und Nova Canaã versuchen darüber hinaus auch Curupira und Boto, ihre Inter- 
essen im Kontext der Nutzung natürlicher Ressourcen durchzusetzen; in den Pa- 
ragraphen des Nutzungsabkommens finden sie sich hingegen nicht wieder. Diese 
Unterschiedlichkeit der Akteur*innen ist, so vermute ich, nicht zuletzt Ausdruck 
von Differenzen in ontologischen Seinsordnungen. Diesen Aspekt ontologischer 
Multiplizität werde ich in Kapitel 5 wieder aufgreifen und vertiefen. 

Weiterhin verursachen Landbesitzverhältnisse einen markanten Unterschied 
in der Verregelung von Jagd und Fischfang, ein Aspekt, der auch die beiden 
Gemeinden sehr deutlich voneinander unterscheidet. Dies führt dazu, dass in 
Nova Canaã, wo es keine privaten Grundstücke gibt, die Regeln für das gesam- 
te Gebiet gelten. In Atrocal hingegen sind Praktiken wie die Jagd mit Hund 
oder Ramal durch Landbesitzverhältnisse eingeschränkt. Das Nutzungsabkom- 
men hat bereits grundlegend definiert, dass Jagd allgemein nicht auf fremden 
Grundstücken stattfinden darf. Im Verlauf meiner empirischen Erhebung wur- 
de mir immer deutlicher, wie wichtig Besitzkonzepte für Extraktivismus sind. 
Dementsprechend möchte ich mich nun im Folgenden den unterschiedlichen 
Formen von Besitzverhältnissen zuwenden, die sich in den drei Regelkomplexen 
reproduzieren. 


41.3 Landwirtschaft und Besitzbeziehungen 


Angebaut wird in Nova Canaä und Atrocal in erster Linie Bittermaniok, der in Form 
von Maniokmehl bei keiner Mahlzeit fehlen darf. Daneben bauen die Bewohner*in- 
nen in deutlich geringerer Menge auch andere Maniokarten, Mais, Kürbis, die ähn- 
lich wie Kartoffeln schmeckenden Cara, Obst, Kräuter und seit wenigen Jahren in 
einigen Orten auch Pfeffer an. Dieser wird im Gegensatz zu den anderen Produk- 
ten vor allem in den Städten verkauft und nicht für den Eigenbedarf angebaut. 
Früher gab es kollektiv genutzte Felder, auf denen mehrere Haushalte oder gar eine 
ganze Gemeinde in Gemeinschaftsarbeit tätig war. Diese Praxis hat sich innerhalb 
der letzten Jahrzehnte verloren; heute legen die einzelnen Haushalte individuelle 
Felder an. Diese werden von Hand bestellt, Maschinen gibt es nicht. Daher ist ihre 
Größe zumeist auf wenige Hektar begrenzt. Die Äcker werden in Wanderfeldbau 
betrieben und nach drei bis fünf Jahren brachliegen gelassen. 

Auch Landwirtschaft wird in den Gemeinden Atrocal und Nova Canaã entlang 
von Normen betrieben: beispielsweise gibt es Normen für die Bewirtschaftungs- 
zeiträume von Feldern; Praktiken des Pflanzens oder der Ernte werden mit Blick 
auf saisonale Faktoren und Wetterbedingungen ausgeführt. Das Nutzungsabkom- 
men normiert solche Bereiche der Landwirtschaft nicht; der Fokus liegt hier viel- 
mehr auf einer Begrenzung von Flächen, Regeln zur Ausdehnung von Feldern und 
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Rodungen sowie auf Landbesitzverhältnissen. Hierin überschneiden sich die drei 
normativen Ordnungen thematisch, daher werde ich in diesem Kapitel Anbau le- 
diglich als Ausgangspunkt nehmen, um Facetten und Aspekte von Besitzverhält- 
nissen und Besitzkonzeptionen zu ergründen. 

Sowohl das Nutzungsabkommen als auch der Regelkomplex in Atrocal be- 
schränken den eigenen Anbau auf die individuellen Nutzflächen, die den Haus- 
halten zur Verfügung stehen. In Nova Canaä hingegen ist Anbau überall erlaubt, 
denn hier gibt es keine privaten Landparzellen. Der Unterschied ist markant: 
Während im Nutzungsabkommen und in Atrocal privates Landrecht mit exklu- 
siven Nutzungsrechten existiert, besteht dieses Recht in Nova Canaã nicht, Land 
ist hier immer kollektiv. Dies bedeutet allerdings nicht, dass es insgesamt keinen 
Privatbesitz gäbe; es gibt ihn, allerdings nicht an Boden. Diese Unterschiede und 
Gemeinsamkeiten im Landrecht und darüber hinaus in allgemeinen Konzeptionen 
von Besitz und Besitzverhältnissen sowie von Besitzer*innen und Besessenem 
arbeite ich im Folgenden heraus. Dazu widme ich mich zunächst den Auflagen 
im Nutzungsabkommen, stelle diesen die sehr unterschiedliche Realität in Nova 
Canaä gegenüber und betrachte schließlich die Situation in Atrocal, wo sich 
sowohl Elemente des Nutzungsabkommens als auch aus Nova Canaä wiederfin- 
den. Hierbei wird deutlich, dass sich die normativen Ordnungen nicht nur, wie 
bisher gesehen, durch ihre Inhalte unterscheiden, sondern auch im Hinblick auf 
konzeptionelle Aspekte divers sind. Zudem werden auch deutliche Differenzen 
zwischen den normativen Ordnungen der beiden Gemeinden sichtbar, die auf die 
Notwendigkeit einer differenzierten Auseinandersetzung mit den heterogenen 
lokalen Realitäten verweisen. 

Zur Analyse von Besitzverhältnissen existiert eine Vielzahl von Begrifflich- 
keiten, die für den hier betrachteten Kontext nicht alle gleichermaßen nutzbar 
sind. Aus juristischer Sicht ist die Gegenüberstellung von »Besitz« und »Eigen- 
tum« fundamental.“ »Eigentum« ist als absolute Herrschaftsgewalt über eine 
Sache konzeptionalisiert, die dementsprechend mit exklusivem und langfristigem 
Nutzungsrecht einhergeht; »Besitz« hingegen als tatsächliche Sachherrschaft, 
einhergehend mit den aktuellen, aber nicht absoluten Nutzungsrechten. Diese 
Unterscheidung ist im Kontext des Nutzungsabkommens hilfreich, spielt im 
Leben der Gemeinden jedoch keine Rolle, weshalb ich eine grundsätzliche An- 
wendung dieses Begriffspaares für schwierig halte. Hinzu kommt, dass sich nicht 
alle aufgeführten Besitzverhältnisse ohne weiteres in eine der beiden Kategorien 
einordnen lassen. Ein neutraleres Konzept finde ich im Begriff der Besitzbezie- 
hungen nach Franz von Benda-Beckmann et al. (2009: 15). Diese unterscheiden 
nicht grundsätzlich zwischen »Besitz« und »Eigentum«, sondern schlagen vor, 


14 Das deutsche Zivilrecht arbeitet ebenso mit dieser juristischen Zweiteilung wie das brasilia- 
nische (Presidente da Repüblica 10.01.2002: Art. 1.196, 1.228). 
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eine Besitzbeziehung bestehend aus drei Elementen zu denken: der sozialen Ein- 
heit, die besitzt (1); Wertgegenständen, die dadurch zu Besitzobjekten werden (2); 
einem Set von Rechten und Pflichten der sozialen Einheit über das Besitzobjekt 
(3). Eine Differenzierung in »Besitz« und »Eigentum« würde sich in allen drei Ele- 
menten widerspiegeln, und doch ließen sich beide Beziehungen unter dem Begriff 
der Besitzbeziehungen bündeln und mit dem gleichen Werkzeug betrachten.” 
So eröffnet mir das Konzept die Möglichkeit, mich den empirischen Realitäten 
der drei normativen Ordnungen zu nähern, ohne bereits im Vorhinein durch 
meine Wortwahl eine Differenzierung in »Besitz« oder »Eigentum« vornehmen 
zu müssen. Um dennoch das (begrenzte) analytische Potential des Begriffspaares 
auszunutzen, werde ich an entsprechenden Stellen mit der Differenzierung in 
»Besitz« und »Eigentum« arbeiten; dies mache ich durch Anführungsstriche 
kenntlich. Ohne Anführungsstriche (z.B. Besitzbeziehungen, Besitzverhältnisse) 
verstehe ich Besitz im Sinne Benda-Beckmanns et al. (2009) als Zusammenspiel 
der drei Elemente und als eine Form der Beziehung und nicht als Gegensatz zu 
»Eigentum«. 


Nutzungsabkommen 

»Jede Familie darf mehrere Flächen nutzen, solange die gesamte Fläche 100 Hektar 
nicht überschreitet«, definiert das Nutzungsabkommen in seinem ersten Paragra- 
phen (ICMBio 2014a: $ 1). Diese privaten Landparzellen werden im Dokument als 
Lote (Parzelle), Terreno (Land/Grundstück) oder Área de Uso Individual (Gebiet der in- 
dividuellen Nutzung) bezeichnet. Über die Fläche sowie die dortigen Ressourcen 
genießt die entsprechende Familie das alleinige Nutzungsrecht: »Die in den Flä- 
chen für individuelle Nutzung des Schutzgebietes existierenden natürlichen Res- 
sourcen dürfen nur durch den Nutzer/Nutznießer'® angeeignet werden; von ande- 
ren Nutznießern der Resex Tapajös-Arapiuns nur mit der Erlaubnis des aktuellen 
Nutzers/Nutznießers« (ebd.: $ 9). Individuell bezieht sich hier immer auf die Ein- 
heit Familie; wen diese umfasst, ist dabei nicht näher definiert. Eine Familie darf 
innerhalb ihrer Landparzelle Felder bis zu einer maximalen Größe von zwei Hekt- 
ar bzw. in der lokalen Einheit 8 Tarefas pro Jahr anlegen (ebd.: $ 12), wobei nicht 
mehr als 20 Prozent der Fläche entwaldet werden dürfen (ebd.: $ 10). Außerdem 
darf die Familie dort Sammelwirtschaft und Jagd betreiben (ebd.: $ 11). Die Angabe 
100 Hektar bezeichnet demnach die Gesamtfläche einer individuellen Landparzelle 
und damit den Bereich, der einer Familie zur exklusiven Nutzung zur Verfügung 


15 Dies ware konkret: ein Besitzer (1), der über ein Besitzobjekt (2) tatsächliche Nutzungsrechte 
innehat (3) oder aber ein Eigentümer (1), der sein Eigentum (2) exklusiv und uneingeschränkt 
(3) nutzen darf. 

16 Da Resex auch die lokalen Wirtschaftspraktiken im Sinne ländlicher Entwicklung fördern 
sollen, werden die Bewohner*innen auch als »Nutznießer*innen« dieser staatlichen Förder- 
maßnahmen bezeichnet. 
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steht — die Felder der Familie sind auf einen viel kleineren Raum von maximal zwei 
Hektar pro Jahr begrenzt. 

Anrecht auf solch private Nutzflächen hat eine Familie allerdings nur für den 
Zeitraum der aktiven Nutzung. Bleibt die Landparzelle ein Jahr und einen Tag ohne 
offizielle Begründung ungenutzt, verliert die Familie ihren Anspruch; das Land fällt 
an das Kollektiv der Gemeinde zurück und kann an andere Familien neu vergeben 
werden. Ausgenommen hiervon sind Personen, die sich in sozialen Bewegungen” 
engagieren oder wichtige politische Positionen in der Gemeinde innehaben (ebd.: 
$ 7). Von diesen individuellen Nutzflächen grenzt das Nutzungsabkommen kollek- 
tive Bereiche (Äreas de Uso Comum) ab: Wohngebiete, Flüsse, Seen, Bäche, Wege und 
Gemeindewälder. Die kollektiven Flächen sind für die gemeinsame Nutzung vor- 
gesehen und dürfen von allen Bewohner*innen gemäß den Auflagen im Nutzungs- 
abkommen, geltendem Umweltrecht sowie lokalen Absprachen auf Gemeindeebe- 
ne genutzt werden (ebd.: $37). Diese im Nutzungsabkommen geregelten Rechte 
an Land wurden dem Dachverband Tapajoara als Interessenvertretung der Bewoh- 
ner“innen der Resex Tapajös-Arapiuns über eine Konzession zugesprochen. Damit 
bleibt eine Resex weiterhin »öffentliches Eigentum, dessen Nutzung den traditio- 
nellen extraktivistischen Bevölkerungsgruppen« zugesichert wird (Presidente da 
Repüblica 18.07.2002: Art. 18 $1). 

Die Besitzbeziehungen, die das Nutzungsabkommen in diesen Paragraphen 
etabliert, gehen von zwei entscheidenden Gegensätzen aus: einerseits der Tren- 
nung zwischen individuell und kollektiv; andererseits einer Unterscheidung in »Be- 
sitz« und »Eigentum«. In die oben angeführten analytischen Begriffe gefasst, ist 
die soziale Einheit (1) in Besitzbeziehungen entweder eine Familie, welche die ex- 
klusiven Nutzungsrechte (Rechte/Pflichten (2)) über ihre individuelle Landparzel- 
le (Besitzobjekt (3)) genießt oder die Gemeinde, welche kollektive Nutzungsrechte 
(Rechte/Pflichten (2)) am kollektiven Gemeindeland (Besitzobjekt (3)) innehat (vgl. 
Benda-Beckmann et al. 2009: 15). Entsprechend dieser Beziehungen sind Aufla- 
gen zu Extraktivismus formuliert. Anbau ist dabei als eine Form der langfristi- 
gen Landnutzung nur innerhalb der individuellen Parzelle erlaubt. Jagd und Sam- 
melwirtschaft dürfen auf den eigenen sowie den kollektiven Bereichen betrieben 
werden, wohingegen fremde Landparzellen von der Nutzung ausgeschlossen sind. 
Nutzung und Besitzverhältnis konstituieren sich hier wechselseitig: nur der Besitz 
einer Landparzelle legitimiert zu deren exklusiver Nutzung; nur die aktive Nut- 
zung legitimiert zum Besitz der Landparzelle. Die Übertragung von Nutzungsre- 
chen vom Staat an die Bevölkerung durch die Konzession weist weiterhin auf die 


17 Welches Engagement genau hier geltend gemacht werden kann, wird nicht weiter definiert. 
In der Praxis betrifft diese Regel insbesondere diejenigen, die für ihr Engagement über grö- 
ßere Zeiträume nicht in der Gemeinde anwesend sind. Dies ist insbesondere beim Vorstand 
der Tapajoara der Fall, der im Prinzip grundsätzlich mit Basis in Santarém agiert. 
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Relevanz der Unterscheidung von »Besitz« und »Eigentum« hin. Als »Eigentümer« 
hat der Staat die absolute Sachherrschaft über das Gebiet inne und überträgt die 
Nutzungsrechte und damit die tatsächliche Sachherrschaft für den Zeitraum der 
Konzession an die Bewohner*innen, die dadurch »Besitzer*innen« (nicht aber »Ei- 
gentúmer*innen«) werden. 

Besitzobjekt in diesen Beziehungen ist explizit Land; nach Paragraph 9 um- 
fasst das Recht jedoch auch alle natürlichen Ressourcen, die sich auf diesem Ge- 
biet befinden. Nicht nur der Boden gehört der Familie, auch über das Gürteltier, 
das darüber läuft, über die Agai-Beere an der Palme, die Kiesel am Bachufer oder 
die Hölzer hat sie alleiniges Nutzungsrecht. 

Zusammengefasst sind für das Nutzungsabkommen insbesondere drei wichti- 
ge Aspekte festzuhalten: Erstens trennt der Regelkomplex scharf zwischen »Eigen- 
tum« und »Besitz« und differenziert damit nochmals zwei unterschiedliche Qua- 
litäten von Besitzbeziehungen aus. Während das »Eigentum« an Land und damit 
die absolute und langfristige Herrschaftsgewalt beim Staat liegt, verfügen die Be- 
wohner*innen über Nutzungsrechte und sind damit für den Zeitraum der Kon- 
zession »Besitzer“innen« der kollektiven Landflächen. Zweitens wird auf diesen 
Flächen strikt zwischen individuellem und kollektivem Landrecht unterschieden; 
was gleichermaßen soziale Einheiten wie deren Zugangsrechte betrifft: Das kollek- 
tive Land darf von allen Bewohner*innen genutzt werden; über die individuellen 
Landparzellen verfügt ausschließlich eine Familie. Und drittens geht hier mit dem 
Recht auf Land das Recht auf alle natürlichen Ressourcen einher, die sich auf die- 
sem Land befinden. Mit diesen drei zentralen Charakteristika, insbesondere aber 
den Polen von »Besitz« vs. »Eigentum« und individuell vs. kollektiv reproduziert 
das Nutzungsabkommen eine Form von Besitzbeziehung, die in Wissenschaft und 
Politik viel zu oft als einzige Option gedacht wird, kritisieren Marc Brightman et 
al. (2016a: 3ff.). Eine Alternative zeigt sich meines Erachtens in den Konzeptionen, 
wie sie in der normativen Ordnung von Nova Canaä zum Ausdruck kommen. 


Nova Canaä 

In der Gemeinde am Rio Inambü funktioniert Landverteilung auffallend anders 
als im Nutzungsabkommen. Die individuellen Landstücke Lotes gibt es hier nicht, 
»das ist nur ein Fachbegriff des ICMBio«, erläutert Pedro. Vielmehr ist das kom- 
plette Gemeindeland von Nova Canaã kollektiv und darf von allen Bewohner*innen 
genutzt werden. »So ist es besser«, bestätigt auch Seu Danilo. Sie haben zwar das 
Recht, hier Grundstücke zu demarkieren, aber dann dürfte man nur noch inner- 
halb seines eigenen Landstücks jagen und Holz schlagen, zählt er die Nachteile auf. 


18 Es gibt eine Ausnahme zu dieser Regel: Eine Großfamilie, die abseits des Dorfkerns siedelt, 
beharrt auf ihrem exklusiven Nutzungsrecht über das umliegende Land. 
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»So aber hat man das Recht úberall alles zu tun, und das ist gut so« (Feldnotizen 
Nova Canaã 02.08.2016). 

Diese Situation ist bereits im Kontext von Jagd und Sammelwirtschaft aufge- 
fallen: da es in Nova Canaã keine individuellen Landparzellen gibt, dürfen beide 
Tätigkeiten auf dem gesamten Gemeindeland ausgeübt werden. So gibt es in Nova 
Canaä weder individuelle Grundstücke noch die Größe der 100 Hektar; Felder legen 
Familien auf wenigen Hektar auf dem Gemeindeland an. Die vielen Gespräche und 
die Karten, die wir gemeinsam gezeichnet und auf denen wir die Lage der Felder 
vermerkt haben, legen nahe: in Nova Canaã dürfen die Bewohner*innen dort ihr 
Feld anlegen, wo sie möchten, solange dort noch niemand anderes arbeitet.” Ist 
nach einigen Jahren der Boden erschöpft und wird brachliegen gelassen, steht er 
wieder allen Bewohner*innen zum Ackerbau zur Verfügung. Möchte jemand hier 
nun sein Feld anlegen, so ist es höflich, den/die Vorbesitzer*in zu informieren; eine 
Erlaubnis einzuholen ist aber nicht notwendig. »Der Wald ist nicht meiner«, meint 
Seu Alberto und fragt mich, wie er denn dann dafür eine Erlaubnis erteilen könne 
(Feldnotizen Nova Canaä 24.07.2016). 

Obwohl es hier also keine individuellen Landparzellen gibt, bedeutet dies nicht, 
dass es insgesamt keine individuellen Besitzbeziehungen oder gar insgesamt kein 
Konzept von Besitz gäbe. Im Gegenteil betont Seu Alberto: 


»Jeder hatte und jeder hat, bis zum heutigen Tag. Jede Familie hat ihr eigenes, 
macht ihr eigenes Feld. Wie auch alles andere - jeder hat, was ihm gehört. Sehen 
Sie mal, hieran sieht man das gut: Sie sehen doch, fast alle haben ein Kanux, 
erläutert mir der ältere Herr. 

»Das ist wahr«, erwidere ich und er fährt fort. »Fast alle haben ein Kanu, also hat 
jedes Kanu seinen Besitzer.« 

»Und jedes Feld hat...«, begreife ich. 

»Das Feld genauso, jedes hat seinen Besitzer.« (Seu Alberto, Nova Canaã 
06.05.2016) 


Es gibt laut Seu Alberto in Nova Canaä also durchaus Privatbesitz. Felder beispiels- 
weise werden hier immer von einzelnen Familien angelegt und bewirtschaftet. Sie 
sind damit individuelles Besitzobjekt der sozialen Einheit Familie, die das alleinige 
Recht an der Ernte genießt. Derweil dürfen andere Bewohner*innen die entspre- 
chende Fläche nicht landwirtschaftlich nutzen. Erst nach Ende des Bewirtschaf- 
tungszeitraums steht sie wieder allen für den Ackerbau zur Verfügung. 

Lange bin ich davon ausgegangen, dass es sich hierbei um eine Form des zeit- 
lich begrenzten individuellen Landbesitzes handelt. Erst später verstand ich: Das 


19 Inder Praxis scheint es zwar bestimmte persönliche Vorlieben für spezifische Orte zu geben 
und Felder werden oft in mehreren Jahren entlang derselben Wege angelegt. Dies muss aber 
nicht langfristig so sein und verbietet anderen nicht die Nutzung benachbarter Flächen. 
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exklusive Nutzungsrecht einer Familie an ihrem Feld bezieht sich nicht auf den 
Boden oder das Land, sondern ausschließlich auf die Pflanzung selbst. Denn bei- 
spielsweise das Betreten oder Durchqueren eines fremden Feldes zur Jagd oder um 
Früchte eines dort wachsenden Baumes zu ernten, ist allen Bewohner*innen un- 
eingeschränkt jederzeit möglich. Ausschließlich das Ernten der Pflanzung ist ande- 
ren nicht erlaubt. Und da folglich nur das Feld, nicht aber das Land privat ist, deh- 
nen sich Besitzverhältnisse logischerweise nicht über den Bewirtschaftungszeit- 
raum hinaus aus. »Sobald die Pflanzen wieder weg sind, dürfen alle den nachwach- 
senden Wald nutzen«, bestätigt Seu Danilo (Feldnotizen Nova Canaä 02.08.2016). 
Abgesehen von den Feldern sind auch Häuser, Boote, Stege oder die kleinen Gärten 
und Hochbeete, welche die Bewohner*innen in unmittelbarer Nähe ihrer Häuser 
anlegen, im Besitz der jeweiligen Familie. 

Was sagen diese Beobachtungen aus über Besitzkonzeptionen in Nova Canaä? 
Warum steht für Seu Alberto außer Frage, dass ihm sein Feld gehört, der Wald 
aber nicht? Wieso sind Häuser, Anlegestege und Gärten in Privatbesitz, Land aber 
nie? Was macht die Besitzbeziehungen aus und wodurch sind sie legitimiert? Ich 
vermute, dass es eine spezifische Beziehung zwischen Besitzer*in und Feld ist, 
die exklusive Nutzungsrechte nach sich zieht und die zwischen Mensch und Wald 
oder Mensch und Land nicht auf diese Weise besteht. Die Beziehung zwischen 
Besitzer“in und Feld zeichnet sich dadurch aus, dass erstere*r das Feld angelegt, es 
bepflanzt und somit hergestellt hat. Für den Bestand des Waldes hingegen ist er/sie 
ebenso wenig verantwortlich wie für die Existenz von Land. Besitzrecht scheint 
hier nur über das Besitzobjekt bestehen zu können, für dessen Ursprung ein*e 
Akteur*in verantwortlich ist; ausschließlich dann verfügt er/sie über die exklusiven 
Nutzungsrechte. Anders ausgedrückt: eine Besitzbeziehung etabliert sich hier nur 
dann, wenn die soziale Einheit das Besitzobjekt selbst geschaffen hat. 

In dieser Hinsicht ähnelt die Handhabung in Nova Canaä gängigen Besitzkon- 
zeptionen, wie sie Brightman (2019: 201) für indigene Gruppen Amazoniens be- 
schreibt: 


Objects become property by virtue of having been transformed or made by their 
owners. The clearest and most important example of this is the swidden, which 
is appropriated from the forest to become the property of the gardener; after a 
swidden is abandoned, it gradually reverts to being the property of nobody in par- 
ticular as it is reclaimed by the forest.2° 


20 Susana de Matos Viegas (2016: 238) beschreibt eine solche Handhabung hinsichtlich Besitz 
an Waldflachen und Feldern bei den Tupinamba im Bundesstaat Bahia; Deborah de Magal- 
hães Lima (1992) zeigt dies bei traditioneller Bevôlkerung am Mittleren Rio Solimões im Bun- 
desstaat Amazonas auf. Im Kontext von Landwirtschaft allerdings führt dort das Bestellen 
eines Feldes zu längerfristigen Besitzbeziehungen und überträgt sich auf Boden und nach- 
wachsenden Sekundärwald: »Labour invested in land confers exclusive rights both over the 
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Ein solches Verstândnis von Besitzrecht, vielleicht kann man es »Urheberrecht« 
nennen, erklärt auch die anderen oben aufgeführten Beispiele: Sowohl Häuser und 
Anlegestege, als auch Gärten und Hochbeete sind durch die Familien angelegt und 
dementsprechend individueller Besitz.”! Im Kontext von Sammelwirtschaft und 
Jagd ist dieses »Urheberrecht« ebenfalls relevant. Zwar ist Sammelwirtschaft auf 
dem gesamten Gebiet des Gemeindelandes erlaubt, von der Nutzung ausgeschlos- 
sen sind allerdings Pflanzen oder Bäume, die individuell gepflanzt wurden und 
über die folglich »Urheberrecht« besteht. Bei der Jagd fiel auf, dass Curupira in der 
Lage ist, menschlichen Jägern unter bestimmten Umständen und für bestimmte 
Zeiträume die Nutzungsrechte zu entziehen. Als Mäe da Caga (Mutter des Wildes) 
zeichnet sich ihr Verhältnis zum Wild ebenfalls über eine Beziehung der Urheber- 
schaft aus. So verfügt sie über die Tiere und kann Nutzungsrechte erteilen, aber 
auch entziehen.” 

Welche Rolle spielen nun in diesem Kontext »Besitz« und »Eigentum«, die für 
das Nutzungsabkommen so zentral sind? Am Beispiel der individuellen Pflan- 
zungen stößt meines Erachtens diese konzeptionelle Zweiteilung an ihre Grenze. 
Pflanzungen sind wie beschrieben im individuellen Besitz einer Familie und 


areas that are being worked on and over the products obtained«, schreibt Lima (1992: 135). 
Diese exklusiven Rechte an Land gibt es in Nova Canaã ebenso wenig wie den lângerfristigen 
Besitz von nachwachsendem Sekundärwald Capoeira auf ehemals bearbeiteten Flächen. 

21 Gleiches gilt für Boote, wenn diese nicht gekauft wurden. Gekaufte Boote, wie insgesamt 
alles käuflich Erworbene, entziehen sich der hier vorgestellten Logik. Wenn auch nicht indi- 
viduell hergestellt, sind diese Dinge immer in Privatbesitz. 

22 Meines Erachtens schlägt sich diese Beziehung der Urheberschaft auch in der oben erwähn- 
ten Praxis des Teilens von Nahrungsmitteln mit Nachbar*innen oder Verwandten nieder (vgl. 
4.2.1). Weitergegeben wird hier das, was nicht selbst hergestellt wurde (Fisch, Wild, gesam- 
melte Früchte); eigenständig produziertes hingegen (z.B. Maniok, Maniokmehl) wird entwe- 
der selbst genutzt oder verkauft. Dies ergibt Sinn, denn aufgrund fehlender Urheberschaft 
über Fisch, Wild und Gesammeltes besteht hierüber kein Besitzrecht, bzw. kein exklusives 
Nutzungsrecht; so werden sie im Kollektiv geteilt. 

23 An dieser Stelle kommt die Konzeption der Besitzbeziehung von Benda-Beckmann et al. 
(2009) an eine Grenze, und es müsste reflektiert werden, inwiefern der Begriff des Besitz- 
objektes nicht zu eng gezogen ist. Erstens sind es nicht ausschließlich Objekte, die besessen 
werden können: auch Subjekte können in Besitz sein (vgl. Hann 1998). Zweitens ist die Tren- 
nung von Subjekt — Objekt eine klassisch moderne und daher nicht in alle Kontexte über- 
tragbar (vgl. Brightman et al. 2016a). Drittens impliziert der Objektbegriff eine Passivität, 
die dem möglichen Einfluss des Besitzobjektes auf die soziale Einheit kaum Raum zuge- 
steht. Abgesehen davon wäre es meines Erachtens hilfreich, die Dreiteilung innerhalb von 
Besitzbeziehungen so konzeptionell auszuweiten, dass sie auf die vielfältigen Dimensionen 
hinzuweisen vermag, die eine solche Beziehung implizieren kann, und die über eine bloße 
Idee von Subjekt-hat-Macht-über-Objekt hinausgehen (vgl. Fausto 2008). Trotzdem gilt fest- 
zuhalten, dass für meine Analyse das konzeptionelle Werkzeug von Benda-Beckmann et al. 
sehr hilfreich ist. 
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werden ausschließlich individuell angeeignet. In diesem Sinne handelt es sich bei 
dieser Besitzbeziehung um eine, die »Eigentumsverhältnissen« nahekommt: die 
Familie hat die absolute Herrschaftsgewalt über ihre Pflanzung; Nutzungsrechte 
kann sie temporär an andere übertragen. So ist es durchaus üblich, dass die 
»Eigentümer*innen« des Feldes andere Bewohner*innen Maniok ernten lassen; 
diese verarbeiten den Maniok zu Mehl, das anschließend zur Hälfte zwischen 
ihnen und den »Eigentümer*innen« aufgeteilt wird. Diese Praktik wird hier Fazer 
a Meia genannt und ist auch in Atrocal üblich. Zumindest aus lokaler Perspektive 
stellt sich die Beziehung zum Maniokfeld demnach als eine des »Eigentums« dar. 
Letztendlich wäre es jedoch der Staat, der die absolute Herrschaft innehat und die 
Nutzungsrechte der Lokalbevölkerung beschränken könnte - so wäre der Staat 
»Eigentümer«, die Lokalbevölkerung lediglich »Besitzerin«. Dieser Umstand ist 
im Alltagsleben allerdings weder relevant, noch wird er als solcher (bisher)”* zum 
Thema. Der Staat tritt zwar in Gestalt von ICMBio, INCRA und Sozialleistungen 
auf den Plan, bekommt seitens der Lokalbevölkerung aber weder »Eigentums«- 
noch »Besitzrechte« zugeschrieben. Diese Ambivalenz, ebenso wie der Fakt, dass 
in der Alltagssprache zwischen »Besitz« und »Eigentum« keine konsequente Tren- 
nung besteht,” erklärt mein Unbehagen, diese Kategorien ohne weiteres in den 
lokalen Kontext zu übertragen und zeigt, dass die analytische Unterscheidung nur 
begrenzt aufschlussreich ist. Juristisch gesehen stimmt sie wohl und im Zwei- 
felsfall könnte der Staat lokale Nutzungsrechte entziehen; emische Perspektiven 
allerdings kann diese Zweiteilung nicht adäquat fassen. 

Auch die Kopplung von »Eigentum«/»Besitz« an spezifische, exklusive Nut- 
zungsrechte, wie sie der juristischen Definition inhärent ist, ergibt in der loka- 
len normativen Ordnung von Nova Canaã nur bedingt Sinn. Die Flächen des Ge- 
meindelandes ebenso wie die natürlichen Ressourcen darauf dürfen durch alle Mit- 
glieder der Gemeinde angeeignet werden, dies wurde in allen bisher betrachteten 
extraktivistischen Praktiken mehr als deutlich. Diese kollektiven Nutzungsrechte 
gehen emisch betrachtet aber häufig nicht mit der Vorstellung einher, man selbst 
sei »Besitzer”in« oder »Eigentümer”in« der Landflache. Vielmehr scheint mir das 
Gegenteil der Fall zu sein: Der Wald sei nicht seiner, hatte Seu Alberto mir ge- 
sagt und fragt, wie er denn dann hierfür Erlaubnis zur Nutzung erteilen könne. 
Dies trifft einen Zusammenhang, der mir auch in Atrocal evident scheint: Aus die- 
ser Sicht steht das Gemeindeland zwar allen Bewohner“innen zur Nutzung offen, 
aber nicht, weil es ihnen gehört, sondern vielmehr, weil es niemandem gehört.?° 


24 Bisher ist dies glücklicherweise so, allerdings drohen Entwicklungen im Zuge der aktuel- 
len Regierungspolitik unter Jair Bolsonaro die Schutzgebiete deutlich einzuschränken; dies 
könnte die Situation grundlegend ändern. 

25 Dies ist in deutscher Alltagssprache nicht anders. 

26 Allerdings muss ich hinzufügen, dass sich dies im Falle von Konflikten schnelländern kann. In 
Momenten, in denen externe Akteur*innen Ansprüche auf lokale Ressourcen erheben oder 


4. Rechtspluralismus 


Abschließend bleiben folgende Merkmale festzuhalten: Es gibt in Nova Canaã 
keinen individuellen Landbesitz. Dies erklärt sich nicht aus der völligen Abwesen- 
heit von privaten Besitzansprüchen, sondern vielmehr aus einer Konzeption von 
Besitz, nach der Land nicht besessen werden kann. Diese Konzeption setzt für 
Besitz nämlich eine Beziehung der Urheberschaft voraus; eine soziale Einheit hat 
hier nur dann ausschließliche Nutzungsrechte, bzw. steht nur dann in einer Be- 
sitzbeziehung zu einem Besitzobjekt, wenn sie für dessen Existenz verantwortlich 
ist. Dies ist im Fall von Land nicht gegeben, daher besteht auch kein Anspruch 
auf privates Landrecht; anders als im Fall der individuell hergestellten Maniokfel- 
der, Häuser oder Anlegestege, die private Besitzobjekte ihrer »Urheber« sind. Diese 
Konzeption von Besitz stellt einen markanten Unterschied zum Nutzungsabkom- 
men dar, in dessen Realität »Besitz-«/»Eigentumsrechte« von Menschen an Land 
und anderen natürlichen Ressourcen per se und unabhängig von Urheberschaft 
bestehen können. Auch wird deutlich, dass analytische Begriffe wie »Besitz« und 
»Eigentum« nur begrenzt Anwendung finden können. 

Sowohl hinsichtlich der kollektiven Nutzung des Gemeindelandes als auch 
dem Umstand, dass Urheberschaft Besitz konstituiert, ähnelt die Situation in 
Nova Canaä den Konzeptionen indigener Gruppen in Amazonien (vgl. Brightman 
2010, 2016; Brightman et al. 2016b; Costa, L. 2010; Fausto 2008). Darüber hinaus 
sind diese Aspekte Teilbereiche einer Territorialität, welche die Literatur mit Jäger- 
und Sammlergesellschaften assoziiert (vgl. Endicott 1991; Scott 1991). In der Resex 
Tapajös-Arapiuns allerdings habe ich eine solche Landverteilung und Konzeption 
von Besitz ausschließlich in Nova Canaä und der Nachbargemeinde Porto Rico 
vorgefunden; alle anderen mir bekannten Gemeinden etablieren Systeme, die dem 
von Atrocal ähnlich sind. 


Atrocal 

Besitzverhältnisse in Atrocal weisen sowohl Elemente aus dem Nutzungsabkom- 
men als auch aus Nova Canaã auf. Wie im Nutzungsabkommen existiert in der 
Gemeinde das individuelle Recht auf 100 Hektar Land für Familien. Damit ein- 
hergehend ist auch in diesem Fall Landverteilung entlang der Unterscheidung von 
individuellen und kollektiven Besitzrechten geregelt. Gleichzeitig wirkt jedoch ei- 
ne Besitzkonzeption, die dem Urheberrecht in Nova Canaä sehr ähnlich ist und die 
Nutzungsrechte im Fall von Jagd und Sammeln normiert. Ich werde nun zunächst 
die Aufteilung von Land darstellen und arbeite anschließend relevante Besitzbe- 
ziehungen heraus. 


in das Gebiet der Gemeinde eindringen, wird die »Besitzbeziehung« klar artikuliert: »a terra, 
que é nossal« (das Land, welches das unsere ist). Und je nachdem, wie die Beziehung zur 
Nachbargemeinde gerade gestaltet ist, werden auch diese als externe Personen gedeutet. 
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In Atrocal haben Familien Anspruch auf eine eigene Landparzelle. Diese wird 
Lote, Terreno, Centro, Colônia?” oder auch os meus 100 Hecetáres - meine 100 Hektar?® 
— genannt. Innerhalb dieser Landparzelle darf die Familie in Wanderfeldbau ih- 
re Felder anlegen; außerhalb dieser Flächen, auf dem kollektiven Gemeindeland, 
ist Anbau nicht erlaubt. Die Grundstücke liegen meist am Rande der Wohngebiete 
oder entlang von Wegen, die ins Landesinnere führen und bilden so einen Gürtel 
zwischen den bewohnten Ufergebieten und den nicht landwirtschaftlich genutzten 
Waldgebieten im Inneren der Resex Tapajös-Arapiuns. Die Grenzen der Landpar- 
zellen verlaufen teilweise entlang von Straßen oder Bächen, sind durch schmale 
Grenzpfade, sogenannte Picos, markiert oder allgemein bekannt, wenn auch für 
mich nicht sichtbar. Häufig werden die Flächen innerhalb der Familien vererbt 
oder weitergegeben. So sind die Parzellen nicht selten schon über Generationen 
in Familienbesitz und die Grundstücksgrenzen zum Teil schon sehr alt.”? Eine Fa- 
milie, die nicht über ein solches Grundstück verfügt, kann durch Anfrage beim 
Gemeindeverband ein Stück Land erhalten. Dieser antwortet dann: 


»schau mal, da gibt es ein Landstück, da hinten, ne?! Das ist unbenutzt, die Besit- 
zer sind schon lange tot und die Kinder haben sich auch nicht darum gekümmert. 
[...] Da könnt ihr hin.« Dann gehen sie dorthin schauen, ob auch wirklich alles in 
Ordnung ist und dann bekommen sie die Parzelle. Fertig! (Bewohnerin, Atrocal 
09.12.2015) 


Obwohl eigentlich alle Bewohner*innen Anrecht auf ein Grundstück haben, ver- 
fügen in Atrocal viele Familien nicht über eigenes Land. Insgesamt lässt sich eine 
Landkonzentration zugunsten der älteren Generation erkennen. Allerdings ist es 
üblich, dass Landbesitzer*innen den Familien ohne Land die landwirtschaftliche 
Nutzung bestimmter Bereiche innerhalb ihrer Landparzelle gestatten; in Konflikt- 
fällen werden diese temporären Nutzungsrechte jedoch teilweise sehr kurzfristig 
wieder entzogen. Im Grunde könnten Familien ohne Land in die weiter entfernten 
Waldgebiete ausweichen und dort Landparzellen beim Gemeindeverband beantra- 
gen. Allerdings sind diese Flächen oft weite Fußßwege entfernt, was diese Option 
wenig attraktiv macht. Damit existiert in Atrocal privates Landrecht, welches - in 
die Begrifflichkeiten von Benda-Beckmann et al. (2009) gefasst — der sozialen Ein- 
heit Familie (1) das exklusive Nutzungsrecht (2) am Besitzobjekt Land (3) zusichert. 


27 Centro und Colônia sind in der Resex Tapajös-Arapiuns für Nutzflächen gebräuchlich, die in 
weiterer Entfernung zur Ortschaft im Landesinneren liegen. 

28 Hiermit ist allerdings weniger die konkrete Flächengröße als vielmehr der private Anspruch 
auf Land gemeint, wie ich in Kap. 4.3.2 im Detail aufzeige. 

29 In den zwei zentral gelegenen Vierteln von Atrocal geht die Lage der Grundstücke im 
Verhältnis zu ihren Nachbargrundstücken auf die Zeit vor Beginn der Landregulierungen 
1978 zurück, wie der Vergleich von Daten aus informellen Gesprächen (Feldnotizen Atrocal 
2015/2015) und den Archiven der Landreformbehörde ergibt (INCRA 25.03.1980). 
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Damit stellt dieses Recht eine klare Parallele zu den Paragraphen des Nutzungsab- 
kommens dar. 

Allerdings erstreckt sich dieses exklusive, individuelle Nutzungsrecht nicht wie 
im Nutzungsabkommen auf alle Praktiken des Extraktivismus, bzw. umfasst nicht 
alle natürlichen Ressourcen auf diesem Gebiet: Sammeln und Jagen dürfen die Be- 
wohner“innen Atrocals überall, sogar auf den 100 Hektar anderer Familien. Darge- 
stellt habe ich bereits, dass Beschränkungen von Sammelwirtschaft nicht aufgrund 
von Bodenbesitz bestehen, sondern dass der Besitz an der Pflanze ausschlaggebend 
ist. Das Besitzrecht einer Pflanze hat diejenige Person inne, die für die Pflanzung 
verantwortlich war — diese Person verfügt über die exklusiven Nutzungsrechte. Wie 
in Nova Canaã ist es auch hier die Urheberschaft, die eine Besitzbeziehung herstellt 
und legitimiert. Vor diesem Hintergrund ist das Sammeln grundsätzlich überall er- 
laubt; es darfjedoch nicht von individuellen Pflanzungen gesammelt werden. Glei- 
ches gilt für die Jagd: Jäger dürfen überall tätig sein und es ist unerheblich, wessen 
Grundstück sie währenddessen betreten. Denn Wild ist in Atrocal kein Besitzob- 
jekt, mit dem Menschen eine Besitzbeziehung eingehen könnten. Es ist demnach 
nie individueller, menschlicher Besitz; dementsprechend bestehen nie exklusive 
Nutzungsrechte. Anders ist dies bei Curupira, die wie oben erwähnt, durchaus an 
bestimmten Orten oder für bestimmte Zeiträume die Jagd von Wild unterbinden 
kann. Ich führe dies auf ihre Eigenschaft als »Mutter des Wildes« und damit Ur- 
heberin von Wild zurick.?º So sind auch in Atrocal Besitzbeziehungen über Urhe- 
berschaft legitimiert; in dieser Hinsicht unterscheidet sich die normative Ordnung 
vom Nutzungsabkommen und ähnelt der Praxis in Nova Canaä. 

Neben den individuellen Landparzellen gibt es in Atrocal ebenso, wie im Nut- 
zungsabkommen vorgesehen, Bereiche zur kollektiven Nutzung. Dies sind zum 
Beispiel Flüsse und Seen oder Infrastruktur innerhalb der Ortschaften. Die ent- 
fernteren Waldgebiete allerdings entziehen sich dieser Zweiteilung. Zwar haben 
hier alle Bewohner*innen Nutzungsrechte, vor allem Jagd und Sammelwirtschaft 
führen sie in diesen Bereichen durch. Allerdings scheint damit nicht kollektiver 
Besitz an diesen Flächen einherzugehen: Diese Bereiche werden häufig als Terra de 
Ninguem (Niemandsland) oder Terra da Natureza (das Land der Natur) bezeichnet; 


30 Jenseits von Jagd setzt sich dieser Zusammenhang fort: so sind auch Zuchttiere in Privat- 
besitz der Person, die für die Zucht und damit in gewisser Weise für das Existieren verant- 
wortlich ist. Diese Tiere sind von Jagd ebenso ausgeschlossen, wie individuelle Pflanzungen 
von Sammelwirtschaft. Die Jagd mit Hund und auf dem Ramal stellen hier eine Ausnahme 
dar, denn sie sind ebenfalls nicht in fremden Grundstücken erlaubt. Ich führe dies darauf 
zurück, dass durch beide Jagdpraxen aktiv Raum verändert wird, und dass Veränderungen 
eben nicht auf fremdem Land vorgenommen werden dürfen. Dies stützt noch einmal die 
Annahme, dass die 100 Hektar sich eben nicht nur auf Recht an Landwirtschaft, sondern dar- 
über hinaus in einer für mich diffusen Weise auf mehr beziehen; ohne dass sie dabei »alle 
natürlichen Ressourcen« umfassen, wie dies das Nutzungsabkommen postuliert. 
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im Nutzungsabkommen gebräuchliche Bezeichnungen wie Áreas Coletivas oder Áre- 
as Comums (kollektive oder gemeinsame Bereiche) sind in Atrocal nicht gebräuch- 
lich. So gehören diese Bereiche niemanden und stehen doch der Gemeinde für die 
Nutzung offen. Damit entziehen sich diese Flächen einer klaren Unterscheidung in 
individuell und kollektiv und deuten wie in Nova Canaä daraufhin, dass Nutzungs- 
rechte nicht per se mit »Besitz«- und »Eigentumsverhältnissen« einhergehen. 

Atrocal verfügt damit nochmals über eine ganz eigene Form des Landrechts 
und der Besitzkonzeption, welche Elemente der beiden anderen normativen Ord- 
nungen integriert. Wie im Nutzungsabkommen ist in Atrocal das Recht auf indivi- 
duellen Landbesitz, auf meine 100 Hektar, erstens möglich und zweitens für Land- 
wirtschaft entscheidend, denn nur dort dürfen Felder angelegt werden. Anders als 
im Nutzungsabkommen ist dies allerdings ausschließlich im Hinblick auf Anbau 
und Landwirtschaft der Fall; andere Wirtschaftspraktiken wie Jagd und Fischfang 
werden hierdurch nicht limitiert. In diesen wirkt vielmehr eine Konzeption von 
Besitz, die für ein individuelles Besitzverhältnis mit exklusiven Nutzungsrechten 
eine Beziehung der Urheberschaft zwischen sozialer Einheit (1) und Besitzobjekt 
(3) voraussetzt. In dieser Hinsicht kommt die normative Ordnung von Atrocal der 
Besitzkonzeption von Nova Canaä nahe. 


Die Regelkomplexe im Vergleich 

In diesem Kapitel habe ich mich ausgehend von der Frage nach Normierungen 
von Anbau mit den unterschiedlichen Formen von Landverteilung und Konzeptio- 
nen von Besitz in den drei Regelkomplexen auseinandergesetzt. Dabei sind Über- 
schneidungen ebenso deutlich geworden wie Unterschiedlichkeiten — und dies so- 
wohl hinsichtlich praktischer Differenzen der Landverteilung als auch konzeptio- 
neller Differenzen von Besitzbeziehungen, die ontologische Divergenzen erahnen 
lassen. 


Zur (Nicht-)Existenz von Privatland mit exklusivem Nutzungsrecht 

Der offensichtlichste Unterschied zwischen den drei normativen Ordnungen liegt 
in der Existenz, bzw. Abwesenheit von privaten Landparzellen mit exklusiven Nut- 
zungsrechten. Klar definiert das Nutzungsabkommen in seinem ersten Paragra- 
phen das Recht der Bewohner*innen auf ein eigenes Stück Land zur familiären 
Bewirtschaftung und zur individuellen Nutzung aller dort vorhandenen natürli- 
chen Ressourcen. Auch in Atrocal ist der Besitz von 100 Hektar möglich und für 
die Menschen von großer Bedeutung, denn ihre Felder dürfen sie ausschließlich 
dort anlegen. Wer nicht über eine eigene Parzelle verfügt, ist auf die Erlaubnis von 
Nachbar*innen mit Landbesitz angewiesen. Anders funktioniert Landrecht in No- 
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va Canaã. Hier gibt es keine Privatgrundstücke; angebaut wird je nach Belieben 
auf freien Flächen innerhalb des kollektiven Gemeindelandes.?! 


Zu Besitzbeziehungen und deren Legitimationen 
Dass diese landrechtlichen Unterschiede in differenten Legitimationsmustern für 
Besitzbeziehungen begründet sind, die auf ontologische Divergenzen hinweisen, 
ist dabei weniger offensichtlich. Für das Nutzungsabkommen impliziert der Besitz 
einer Landparzelle automatisch die exklusiven Nutzungsrechte aller dortigen Res- 
sourcen. In Atrocal hingegen gibt es zwar ebenso private Landparzellen, exklusive 
Nutzungsrechte bestehen jedoch lediglich im Kontext von Landwirtschaft; Jagen 
und Sammeln hingegen dürfen alle Bewohner*innen überall, hier kommt Recht 
nicht exklusiv dem/der Landbesitzer“in zu. In dieser Hinsicht gleicht die Situati- 
on der in Nova Canaä, wo es keinen privaten Besitz an Land gibt und dementspre- 
chend Subsistenzpraktiken nicht durch Landbesitzverhältnisse limitiert werden. 
Damit etablieren die normativen Ordnungen Besitzbeziehungen, die das Recht 
auf (exklusive) Nutzung anders begründen. Die eine (a) geht davon aus, dass Men- 
schen grundsätzlich in einer exklusiven Besitzbeziehung mit sämtlichen Bereichen 
natürlicher Umwelt stehen können, bzw. in den Begriffen Benda-Beckmanns et al. 
(2009), dass Menschen grundsätzlich potentielle soziale Einheiten und natürliche 
Ressourcen grundsätzlich potentielle Besitzobjekte in einer Besitzbeziehung sind. 
Dieses Verhältnis kommt am deutlichsten im Nutzungsabkommen zum Ausdruck. 
Hier haben Familien prinzipiell Anspruch auf eigene Landparzellen, womit per 
se die Verfügungsgewalt über alle natürlichen Ressourcen innerhalb dieser Fläche 
einhergeht, seien es der Boden, Pflanzen oder Tiere (ICMBio 2014a: $$ 1, 9). So dür- 
fen ausschließlich die Besitzer*innen dort jagen, Blätter schneiden, Früchte sam- 
meln; Nachbar*innen sind von diesen Rechten ausgeschlossen, es sei denn man 
einigt sich auf Sonderregeln. Nicht zuletzt im Begriff der »natürlichen Ressour- 
cen« spiegelt sich diese Annahme, sind doch Ressourcen als Mittel zur Erfüllung 
bestimmter Ziele per Definition als Besitzobjekt gedacht. Das Recht des Menschen, 
sich diese Besitzobjekte anzueignen, kann darüber hinaus grundsätzlich exklusiv 


sein.” 


31 Damit repräsentieren die Beispiele Eigentumsverhältnisse, die charakteristisch für spezifi- 
sche Gesellschaften und Wirtschaftssysteme sind. Das Nutzungsabkommen definiert Nut- 
zungsrechte entlang der Dichotomie individuellen vs. kollektiven Zugangs, einem Grund- 
pfeiler liberaler Wirtschaftsideologie und kapitalistischer Marktwirtschaft. Nova Canaä ver- 
körpert ein Modell, das als typisch für amerindianische Realität und Territorialität von Jäger- 
und Sammlergesellschaften gilt und für dessen Wirtschaftsform eine Parzellierung von Land 
in private Grundstücke nicht sinnvoll ist (vgl. Brightman et al. 2016a: 3ff.; Hann 1998: 1f.). 

32 Auch diese Grundannahme deckt sich mit Logiken liberaler Wirtschaftsideologie (vgl. vor- 
herige Fußnote), nach der produktive Landnutzung immer eine Einhegung voraussetzt (vgl. 
Brightman etal. 2016a: 5). 
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Die andere Form (b) sieht ebenfalls die Möglichkeit einer privaten Besitzbezie- 
hung zwischen Menschen und Bereichen der Umwelt vor, exklusive Nutzungsrech- 
te setzen hier aber eine Urheberschaft der sozialen Einheit über das Besitzobjekt 
voraus. Diese Form von Besitzbeziehung ist in Nova Canaã handlungsleitend. Ex- 
klusive Rechte bestehen hier nur über das, für dessen Ursprung ein*e Akteur*in 
verantwortlich ist; bzw. noch deutlicher formuliert: nur das, was ein*e Akteur*in 
hervorbringt, wird zu seinem Besitzobjekt; nur der oder diejenige, die hervor- 
bringt, wird zur sozialen Einheit in einer Besitzbeziehung. So ist das Maniokfeld 
meiner Nachbarn ebenso privat, wie die kleine Gemüsepflanzung im Hochbeet ne- 
ben dem Haus. Und auch Curupira als »Mutter der Tiere« hat die exklusive Verfü- 
gungsgewalt über Wild inne. In dieser Koppelung von exklusiven Nutzungsrechten 
an Urheberschaft liegt auch die Abwesenheit von privatem Landbesitz in Nova Ca- 
naa begründet. Da das Land von keinem/keiner der Akteur*innen hervorgebracht 
wurde, sind private Landrechte in Nova Canaä nicht vorgesehen. 

Allerdings können diese beiden Formen von Besitzbeziehungen auch parallel in 
den Regelkomplexen wirken. In Atrocal ist die Koexistenz beider Versionen beson- 
ders deutlich. (a) ist im Kontext von Anbau relevant: Hier kann grundsätzlich eine 
Besitzbeziehung zwischen Mensch und Land bestehen, die der sozialen Einheit 
Familie die exklusive Nutzung des Besitzobjektes Boden für Anbau garantiert (oh- 
ne, dass der Boden persönlich hergestellt wurde). Für Jagd und Sammelwirtschaft 
hingegen ist (b) ausschlaggebend und Rechte an Flora und Fauna sind nur dann 
exklusiv, wenn eine Besitzbeziehung über Urheberschaft eingegangen wurde: Die 
Hühnerzucht meines Nachbarn ist dadurch ebenso privat wie der Kautschukbaum, 
den mein Gastgeber vor vielen Jahren gepflanzt hat. Diese Pflanzen und Tiere sind 
der kollektiven Nutzung entzogen. 

Auch das Nutzungsabkommen integriert letztendlich beide Konzeptionen und 
obwohl (a) im Dokument absolut dominant ist, taucht am Rande auch (b) auf. Das 
Nutzungsabkommen definiert: Verlässt eine Familie die Gemeinde, so erhält sie für 
Benfeitorias eine Ablösesumme (ICMBio 2014a: $ 4). Unter Benfeitorias versteht der 
Text Aufwertungen, die die Familie am Grundstück vorgenommen hat. Dies kön- 
nen Maniokfelder ebenso sein wie Agai-Pflanzungen, Kautschukbäume oder auch 
ein Maniokmehlhaus. Für diese Dinge, niemals aber für den Boden, erhält eine 
Familie finanziellen Ausgleich. Besitz, der verkauft werden darf, bezieht sich in 
diesem Kontext also nicht mehr gemäß Vorstellung (a) auf sämtliche natürlichen 
Ressourcen (Boden, Bäume, Kiesel, Wild), sondern vielmehr nur auf die Bereiche, 
die individuell hergestellt wurden, wie Pflanzungen, Maniokmehlhäuser oder Fel- 
der. So ist es auch hier plötzlich die Urheberschaft, die zu Privatbesitz (und damit 
dem Recht auf Verkauf) führt und die Besitzbeziehung legitimiert. 

Meine Auseinandersetzung mit Besitzkonzeptionen von Land führt mich somit 
zu folgenden Beobachtungen: Zwar scheint der größte Unterschied zwischen den 
Regelkomplexen zunächst in der Existenz und Nicht-Existenz von individuellem 


4. Rechtspluralismus 


Recht auf Land zu bestehen; darin allerdings verbergen sich zwei unterschiedliche 
Konzeptionen von Besitz und dessen Legitimation. Während Besitzbeziehungen 
in Nova Canaä auf Urheberschaft und damit Form (b) basieren, integrieren sowohl 
Atrocal und, in abgeschwächter Form, auch das Nutzungsabkommen beide Kon- 
zeptionen (a) und (b). Insbesondere das Moment der Urheberschaft erinnert an 
die relationalen ontologischen Gefüge, wie sie die Politische Ontologie betrachtet 
(vgl. Blaser 2013a: 20f.; Cadena 2015: 44f.; Escobar 2017: 87f.).?? In diesen relationa- 
len Zusammenhängen ist Sein nicht losgelöst von Beziehungen zu verstehen: Hier 
gehen nicht unabhängige Entitäten eine Besitzbeziehung ein; vielmehr ist es die- 
se Beziehung, durch die Entitäten wechselseitig werden, was sie sind. Hier ist in 
dieser Logik also nicht ein Subjekt, dass sich eine Landfläche aneignet; es ist eine 
spezifische Beziehung, die aus Curupira die Mutter der Tiere und damit soziale 
Einheit (1) und aus dem Wild das Besitzobjekt (3) macht. So scheinen in diesen 
Unterschieden nicht nur inhaltliche und konzeptionelle, sondern auch ontologi- 
sche Divergenzen zum Ausdruck zu kommen. Dieser Dimension wende ich mich 
eingehend in Kapitel 5 zu. Hier nun werde ich zunächst ein kurzes Resümee der 
bisherigen Erkenntnisse ziehen und mich im Anschluss den formalen Charakteris- 
tika der drei normativen Ordnungen zuwenden. 

Sehr deutlich zeigt die vergleichende Auseinandersetzung mit den Normen für 
Extraktivismus in diesem Kapitel 4.1, dass die Verabschiedung des verschriftlichten 
Nutzungsabkommens nicht zu einer Verdrängung lokaler Regelungen in Atrocal 
und Nova Canaä geführt hat. Vielmehr wirken in den beiden Gemeinden weiter- 
hin eigene normative Ordnungen fort. Diese sind zwar in einigen Bereichen den 
Paragraphen des Nutzungsabkommens ähnlich, weisen aber doch so deutliche Un- 
terschiede auf, dass von einem Rechtspluralismus gesprochen werden kann. Dif- 
ferenzen bestehen dabei nicht ausschließlich zwischen Nutzungsabkommen und 
den lokalen Ordnungen der Gemeinden; vielmehr ergeben sich auch zwischen den 
Regelkomplexen von Atrocal und Nova Canaä Unterschiede, insbesondere im Hin- 
blick auf landrechtliche Regelungen. Dies weist darauf hin, dass die Gemeinden 
innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns in ihren Besonderheiten differenziert zu be- 
trachten sind und nicht als eine homogene Realität missverstanden werden dürfen. 


4.2 Formale Aspekte der normativen Ordnungen im Vergleich 


Zusätzlich zu diesen inhaltlichen Aspekten unterscheiden sich die normativen 
Ordnungen im Rechtspluralismus in formaler Hinsicht. Besonders auffällig ist die 
im Hinblick auf die Materialisierung der Regelkomplexe: als rechtliches Dokument 
bringt das Nutzungsabkommen die Normen in schriftlicher Form zum Ausdruck; 


33 Siehe Kap. 2.1.2 für detaillierte Erläuterungen zur Konzeption einer relationalen Ontologie. 
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demgegenüber stehen die Ordnungen der Gemeinden Atrocal und Nova Canaa, die 
nicht verschriftlicht, sondern alltäglich (re-)produziert werden und sich in Sub- 
sistenzpraktiken tradieren. Damit eng verbunden sind spezifische Prozesse der 
Aushandlung, die ich im Folgenden ausgehend von Vignetten im Verwaltungsgre- 
mium (4.2.1) und in den Gemeinden betrachte (4.2.2). Hieraus lassen sich weitere 
formale Charakteristika der Ordnungen ablesen. Im Gegensatz zur inhaltlichen 
Ebene, auf der sich alle drei normative Ordnungen voneinander unterscheiden, 
liegen formale Differenzen in erster Linie zwischen dem Nutzungsabkommen 
auf der einen und den Ordnungen der Gemeinden auf der anderen Seite. Dem- 
entsprechend liegt es nahe, die normativen Ordnungen über Fachbegriffe wie 
formelle versus informelle Institutionen oder staatliches versus traditionelles 
Recht zu unterscheiden; dies mag in anderen rechtspluralen Kontexten treffend 
sein, negiert jedoch bestimmte Zusammenhänge und kann die Dynamiken in der 
Resex Tapajös-Arapiuns nur zum Teil abbilden (4.2.3). 


4.2.1 Aushandlungsprozesse im Verwaltungsgremium 


Wie im Gesetzestext des SNUC für Reservas Extrativistas vorgesehen, wurde das 
Nutzungsabkommen der Resex Tapajös-Arapiuns durch das gemeinsame Verwal- 
tungsgremium erarbeitet. Als ich im November 2013 zum ersten Mal einer Sitzung 
des Gremiums beiwohnte, waren die Delegierten im Begriff, über das Nutzungs- 
abkommen final abzustimmen: 


»Pode? Não pode?« fragt der von ICMBio unter Vertrag genommene Berater ins 
Mikrofon, dessen langes Kabel kleine Flocken Staub und Steinchen auf dem 
Betonboden herumwirbelt. »Darf man das? Oder darf man das nicht?« 

»Podel«, ruft eine laute Mehrheit des Plenums; »Não pode!«, einige wenige, die 
sich daraufhin irritiert umschauen. »Richtig«, betont der Berater, »Paragraph 19 
sagt, in der Resex dürfen keine Büffel gezüchtet oder eingeführt werden.« 

Die Protokollantin notiert, die beiden Moderatoren besprechen sich, im Plenum 
wird gemurmelt und ich bin verwirrt ob der Art der Abstimmung. Dann geht 
es weiter mit Paragraph 20, den der Beamer gestochen scharf auf die Leinwand 
projiziert: »Müssen Bäume, die Menschen oder Tieren als Nahrung dienen, ge- 
schützt werden?« liest der Berater vor und endet wie beim letzten (und auch bei 
den nächsten) Paragraphen mit einem lauten »Pode? Näo pode?« 

Seit heute Morgen sitzen wir im luftigen Versammlungsraum des Instituts Chico 
Roque an der Verbindungsstraße zwischen der Großstadt Santarem und dem 
Touristenörtchen Alter do Chäo, haken einen Tagesordnungspunkt nach dem 
anderen ab und sind seit etwa zwei Stunden mit der Diskussion und Abstimmung 
über die 51 Paragraphen des Nutzungsabkommens beschäftigt. Zwischendurch 
gibt es süßen Kaffee und Mittagspause, Gespräche unterm Dach im Schat- 


4. Rechtspluralismus 


ten zwischen alten und neuen Bekannten. (Feldnotizen Verwaltungsgremium 
18.11.2013) 


In Form dieser langwierigen, zähen und mitunter konfliktiven Abstimmung seg- 
nete das Verwaltungsgremium sein Nutzungsabkommen Paragraph für Paragraph 
ab. Am Ende dieses Novembertages waren alle 51 Punkte angenommen und das 
Papier wurde als Teil des allgemeinen Managementplans zur Ratifizierung nach 
Brasilia, in den Hauptsitz von ICMBio gesandt. Ein Jahr später, am 20. November 
2014, trat es in Kraft (ICMBio 20.11.2014). 

Nicht immer gehen die Abstimmungsprozesse im Verwaltungsgremium so 
frontal vonstatten; im Gegenteil gab und gibt es regelmäßig Momente, in de- 
nen die Delegierten in größerem Maße partizipieren. Manchmal versucht die 
Sitzungsleitung, die Stimmberechtigten über Gruppenarbeiten direkt einzu- 
beziehen. Außerdem geht den Abstimmungen häufig eine längere Phase der 
Diskussion im Plenum voraus, als dies die Vignette suggeriert: Die Delegierten 
reichen das Mikrofon weiter, stellen ihre Bedenken und Positionen in den Raum; 
die Moderation versucht derweil, die Redebeiträge inhaltlich zu verbinden und 
in ihren Entscheidungsvorschlag zu integrieren - bei einem solch großen Ver- 
waltungsgremium ist dies kein leichter Prozess. Auch ist es eher unüblich, dass 
externe Berater die Moderation übernehmen. Es sind in der Mehrheit der Fälle 
die Angestellten von ICMBio als oberste Instanz des Verwaltungsgremiums, die 
durch die Sitzungen leiten. Hin und wieder übernimmt auch der Präsident oder 
Vizepräsident des Dachverbandes Tapajoara diese Rolle. 

Im Hinblick auf weitere formale Aspekte der Abstimmung ist die oben skizzier- 
te Vignette hingegen beispielhaft: sie zeigt, dass die Regelungen des Nutzungsab- 
kommens diskursiv und auftheoretischer Ebene ausgehandelt wurden. Anders als 
in den beiden Gemeinden, wo Normen häufig situativ und innerhalb der entspre- 
chenden Handlungskontexte geformt werden, debattieren die Anwesenden hier 
abstrakt und jenseits subsistenzpraktischen Handelns über Büffelzucht und den 
Schutz von kollektiven Nutzbäumen. Entscheidungen werden punktuell und per 
Mehrheitsentscheid getroffen: Nach der Frage »Pode? Não pode?« gilt die Antwort 
der Mehrheit und ist nach der Ratifizierung des Dokumentes rechtskräftig. Die 
Regelungen, die in diesem Prozess entstanden sind, gelten situationsunabhangig, 
grundsätzlich und allgemein für alle Bewohner*innen der Resex Tapajös-Arapiuns. 

Es sind dabei nicht ausschließlich die Nutzer*innen selbst, die, vertreten durch 
ihre Abgeordneten, über die Regeln zur Nutzung entscheiden; vielmehr bestim- 
men mit den staatlichen Instanzen und zivilgesellschaftlichen Delegierten auch 
solche Akteur*innen über die Regeln mit, die selbst weder im Schutzgebiet woh- 
nen, noch dortige Ressourcen nutzen. Dies ist im Gesetz des SNUC festgelegt, nach 
dem ein Nutzungsabkommen durch ein Verwaltungsgremium auszuhandeln ist, in 
dem unterschiedliche gesellschaftliche Gruppen repräsentiert sein müssen. Auch 
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die Notwendigkeit partizipativer Abstimmungsprozesse ist dort definiert. So fin- 
det also die Ausgestaltung des Nutzungsabkommens und seiner Paragraphen in 
einem höchst formalisierten Rahmen statt und entsprechende Gesetzestexte und 
die Statuten des Gremiums geben enge Richtlinien zu Diskussion und Entschei- 
dungsfindung vor. 

Diese Vorgaben umfassen weiterhin den Prozess der Ratifizierung und definie- 
ren inhaltliche und letztlich epistemologische Anforderungen an das Dokument. 
Der Leiter der Resex und Vorsitzende des Verwaltungsgremiums erläutert: 


Um einen Managementplan [mit Nutzungsabkommen] zu beschließen, gibt es 
einen Ritus. Der Plan wird partizipativ entwickelt, hier in der Resex, und geht da- 
nach an den Hauptsitz [von ICMBio] nach Brasilia, wo er eine juristische Analyse 
durch die Generalstaatsanwaltschaft durchläuft. Wenn es keine rechtlichen Pro- 
bleme gibt, wird er einer technischen Analyse unterzogen in unserer Koordination 
für traditionelle Bevölkerung. Und wenn es dann keine Probleme gibt, geht er an 
das Präsidium [von ICMBio], um durch eine entsprechende Verordnung veröffent- 
licht zu werden. (Leiter der Resex, Santarém 10.08.2016) 


Seit 2004 hat das Verwaltungsgremium dreimal den Versuch unternommen, das 
aktualisierte Nutzungsabkommen und den Managementplan entlang dieses Ritus 
in Kraft zu setzen. Zweimal scheiterte das Verfahren an formalen und inhaltli- 
chen Anforderungen vonseiten der Behörde in Brasilia. Beim zweiten Mal »war ich 
schon hier und ich erinnere mich bis heute an das Gutachten 066/2009. Es bean- 
standete zahlreiche Punkte, [...] 20 Punkte mussten präziser werden und das waren 
Punkte, die an der gesamten Struktur des Dokuments gerüttelt haben« (Leiter der 
Resex, Santarem 10.08.2016). Insbesondere die fehlende wissenschaftliche Basis 
wurde damals beanstandet. »Damit ich einen Managementplan [mit Nutzungsab- 
kommen] veröffentlicht bekomme, muss ich das Territorium sehr gut kennen. [...] 
ICMBio segnet diese Managementpläne nur ab, wenn diese Forschungen, diese 
Erhebungen umfassend in der Reserva realisiert wurden« (Leiter der Resex, San- 
tarem 10.08.2016). Damit unterliegen also nicht ausschließlich die Abstimmung 
über Managementplan und Nutzungsabkommen engen formalen Richtlinien; es 
gibt darüber hinaus auch klare Maßstäbe an die Wissensgrundlage, auf der ein 
solches Dokument zu basieren hat. Das lokale Wissen der Bewohner*innen, die 
möglicherweise aufgrund ihrer Alltagspraxis über sehr fundierte Kenntnisse ihrer 
Umgebung verfügen, ist für Nutzungsabkommen und Managementplan irrelevant; 
es bedarf hier wissenschaftlicher Erhebungen. Ioris (2008) bezeichnet daher diese 
und ähnliche Formen der Verwaltung als Manejo Científico — als wissenschaftliches 


Management.** 


34 Blaser (2010: 111) merkt mit Blick auf Strategien wissenschaftlichen Managements kritisch 
an: »Therefore, this regime of truth would answer the question of what is the right thing 
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Informelles im Formalisierten 

Trotz aller formalen Vorgaben scheinen vielfältige informelle Dynamiken und Be- 
schränkungen die Paragraphen des Nutzungsabkommens mitgeprägt zu haben 
(vgl. 3.2.3). Am zweiten Tag der Gremiumssitzung im November 2013 beschlos- 
sen die Delegierten die Zonierung der Resex Tapajös-Arapiuns. Diese ist eines der 
zentralen Verwaltungsinstrumente in Reservas Extrativistas und teilt die Schutzge- 
biete in vier Zonen, die jeweils spezifischen Auflagen zur Nutzung unterliegen. Am 
Mittag des 19. November 2013 kam es zu einem für mich sehr prägnanten Moment 
der Diskussion: 


Der Berater von ICMBio hat eine PowerPoint-Folie an die Wand gebeamt. Darauf 
sind zwei Karten der Resex Tapajös-Arapiuns zu sehen, auf denen jeweils unter- 
schiedliche Flächen bunt markiert sind. Es handelt sich um zwei Vorschläge für 
mögliche Zonierungen des Schutzgebietes. Die Delegierten sollen sich für eine 
der beiden entscheiden. 

Ich bin erleichtert, denn offensichtlich ist es nicht mangelnde Sprachkenntnis, die 
mich am Verstehen hindert — auch um mich herum sehe ich viele fragende Blicke 
auf die Folie starren. Der Berater setzt zu einer erneuten Erklärung an: Im ersten 
Entwurf befindet sich die absolute Schutzzone genau im Inneren der Resex; im 
zweiten Entwurf — für dessen Erklärung er sich deutlich mehr Zeit nimmt - zieht 
sie sich bis an die südliche Grenze. So entsteht ein Korridor und verbindet die 
Schutzzone mit den südlich der Resex gelegenen Waldgebieten. »Damit ist der 
Raum, in dem sich die Tiere bewegen können, größer und so können sie sich 
auch mit Tieren aus Regionen südlich der Resex fortpflanzen«, erläutert er dem 
Plenum. 

Kritik an diesem zweiten Vorschlag wird laut, einige Abgeordnete sprechen sich 
aus unterschiedlichen Gründen dagegen aus, weitere schließen sich an. Als der 
Vorsitzende des Gremiums auf eine schnelle Entscheidung drängt, wird es im 
Raum noch lauter. Da greift der Berater zum Mikrofon und betont, der zweite 
Vorschlag sei der bessere, da so »die Biodiversität der Fauna erhalten werden 
kann«. Das Plenum ist schlagartig still. 

In der nun folgenden Abstimmung wird der zweite Vorschlag ohne Widerspruch 
angenommen. (Feldnotizen Verwaltungsgremium 19.11.2013) 


to do with Indians and Nature as follows: know with certainty what they are and you will 
know whatistherightthingto do with them!« Das wissenschaftliche Management der Resex 
weist dabei große Ähnlichkeit auf zu den Dynamiken, die Blaser (2009b, 2013b) mit Blick auf 
indigenes Wissens in Programmen des Umweltschutzes skizziert: als kulturelle Perspektiven 
dürfen sie einfließen, solange sie nicht mit wissenschaftlichen Erkenntnissen brechen, die 
das Fundament des Managements darstellen. Es scheint sich hier um ein klassisches Beispiel 
der ontologischen Durchsetzung der Moderne zu handeln, wie sie die Politische Ontologie 
beschreibt (vgl. 2.1.2). 
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Dies ist nur einer von mehreren Momenten, in denen ich den Eindruck gewann, 
dass ein bestimmter Habitus hilfreich sein kann, um die eigenen Positionen im 
Gremium durchzusetzen. In diesem Fall fúhre ich es auf die Fachtermini Biodi- 
versität und Fauna zurück, die - souverän vorgetragen von einer externen Person 
mit Universitätshintergrund - den Diskussionsprozess beendet und eine Entschei- 
dung herbeigeführt haben. Im Gremium ist solches Fachwissen sehr ungleich ver- 
teilt und der Wissensstand der Abgeordneten geht weit auseinander; gleichzeitig 
ist Wissenschaft nicht nur die notwendige Basis von Managementplan und Nut- 
zungsabkommen, sie scheint zudem bei den Stimmberechtigten hohes Ansehen zu 
genießen. Dies führt erstens dazu, dass einige Delegierte den Gesprächsverläufen 
nur schwer folgen können. Zweitens erhalten bestimmte Positionen mehr Gewicht, 
währen sich andere Stimmen demgegenüber minderwertig fühlen. So verstehe ich 
Momente wie den hier skizzierten als Ausdruck informeller Hierarchien, welche 
das Gremium weitgehend unsichtbar strukturieren. Auch die Verteilung der Mo- 
deration kann als Beispiel dieser Hierarchien dienen. In den allermeisten Fällen 
hat ein*e Angestellter von ICMBio die Moderation inne, oft handelt es sich auch 
um den Vorsitzenden des Gremiums und »Chef der Resex«, wie er vor Ort genannt 
wird. Als Moderator kommt ihm dabei eine doppelte Rolle zu: Nicht nur ist er in 
der Machtposition, die Gespräche und Diskussionen zu lenken; auch ist er selbst 
Teil der Diskutant*innen und stimmberechtigt. Fast automatisch bekommen da- 
bei seine inhaltlichen Positionen aufgrund der Moderationsrolle mehr Raum und 
Durchsetzungskraft. Besonders problematisch erscheint dies bei Abstimmungen: 
Hier stellt der Moderator eine Frage zur Abstimmung und hebt gleichzeitig seine 
Hand mit der Karte zur Stimmabgabe in die Höhe - eine Geste, die subtil Einfluss 
nimmt auf das Verhalten im Plenum und Delegierte unwillkürlich zur Nachah- 
mung einladt.?° 

Im Rahmen der Darstellung von Verwaltungsstrukturen brasilianischer Resex 
habe ich diese Zusammenhänge bereits kritisch reflektiert (vgl. 3.2.3). Hier ist es 
mir abschließend wichtig, zu betonen, dass diese informellen Asymmetrien auf die 
Aushandlungsprozesse im Verwaltungsgremium einwirken, seien diese auch noch 
so formalisiert und durch rechtliche Vorgaben standardisiert. 


Blicke in die Zukunft 

Aller rechtlichen Hürden zum Trotz, konnten Managementplan und Nutzungsab- 
kommen der Resex Tapajös-Arapiuns schließlich am 20. November 2014 in Kraft 
treten. Ab diesem Moment erhielten sie langfristig Gültigkeit und verbleiben so, 
wie sie im November 2013 formuliert worden sind. Allerdings gibt es Möglichkei- 
ten, die Paragraphen auch zukünftig abzuändern, anzupassen und weiterzuentwi- 


35 Zu weiteren Auseinandersetzung mit Grenzen der Partizipation, vgl. Luciana Braga Silveira 
(2008), Cindy Völler (2017) und Michaela Meurer (2018). 
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ckeln - erste Schritte dahingehend zeichnen sich bereits ab. »Dies ist eine aktu- 
elle Forderung, wie ich meine, hierzu eine neue Arbeitsgruppe zu bilden [...] und 
das Nutzungsabkommen zu diskutieren«, erklärte der Leiter der Resex Tapajös- 
Arapiuns, bevor ich 2016 die Region verließ (Leiter der Resex, Santarém 10.08.2016). 
Auch CITA, der Indigene Rat Tapajós-Arapiuns forderte eine Überarbeitung, um 
die Paragraphen an die Bedürfnisse indigener Lebensweisen anzupassen. Im No- 
vember 2017 rief daraufhin das Verwaltungsgremium eine Arbeitsgruppe ins Le- 
ben, die Vorschläge zu einer Erneuerung entwickeln sollte. Mangels Interesse von- 
seiten der Gemeinden - lediglich eine der über 70 Gemeinden benannte Verände- 
rungsvorschläge - wurde die Gruppe jedoch bis auf Weiteres aufgelöst. Bei mei- 
ner Rückkehr an den Unteren Tapajös im Juli 2018 äußerten Delegierte im Verwal- 
tungsgremium jedoch erneut Unmut über nicht adäquate Regelungen, sodass ich 
davon ausgehe, dass eine Überarbeitung weiter Thema bleiben wird (Feldnotizen 
Verwaltungsgremium 23.07.2018). 

Sollte es dazu kommen, müssen auch diese Schritte der Überarbeitung den 
oben skizzierten Rahmenbedingungen für Aushandlungsprozesse gerecht werden: 
es wird sich wieder um punktuell getroffene Entscheidungen einer vordefinierten 
Gruppe von Delegierten handeln, die, in einem Dokument manifestiert, langfris- 
tig Gültigkeit besitzen; Regelungen, die abstrakt und außerhalb des entsprechen- 
den subsistenzpraktischen Handlungskontextes diskursiv verhandelt wurden, wo- 
bei die Verhandlungen ebenso wie die Verhandelnden, die Prozesse ebenso wie 
epistemologische Grundlagen den rechtlichen Vorgaben entsprechen müssen. Und 
dabei trotz aller Formalisierung unterschiedliche informelle Gefüge und Beziehun- 
gen die Aushandlungen mitgestalten werden. 


4.2.2 Aushandlungsprozesse in den Gemeinden 


Die Aushandlungsprozesse in den Gemeinden unterliegen deutlich weniger forma- 
lisierten Standards, weshalb solche normativen Ordnungen häufig als informelle 
Regelungen, bzw. informelle Institutionen zur Nutzung von Ressourcen bezeich- 
net werden (North 1991: 97). In Nova Canaã und Atrocal habe ich drei unterschied- 
liche Formen der Aushandlung normativer Ordnungen identifiziert: weitgehend 
unsichtbar und kontinuierlich durch die (Re-)Produktion bestimmter Normen im 
alltäglichen Wirtschaften (1), punktuell im Zuge von Nutzungskonflikten (2) und, 
ähnlich wie im Verwaltungsgremium, durch die Gemeindeverbände (3). Die Prak- 
tiken der Aushandlung in Nova Canaä und Atrocal stellen in dieser Hinsicht keinen 
Unterschied dar; deswegen werde ich mich in diesem Kapitel beiden Gemeinden 
zuwenden. 

(1) In der Durchführung alltäglicher Subsistenz entscheiden die Bewohner”in- 
nen kontinuierlich über Auflagen der normativen Ordnungen auf Gemeindeebene. 
Diese Handlungen mögen zwar nicht als Momente der Aushandlung wahrgenom- 
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men werden, oder gar als Räume der Verhandlung markiert sein, für das Fortbe- 
stehen und die Entwicklung gelebter normativer Ordnungen sind sie jedoch zen- 
tral. Solche Momente der Verhandlung können im gezielten Anbau auf bestimmten 
Flächen liegen und der Meidung anderer, in der Wahl spezifischer Praktiken des 
Fischfangs oder in Vorsichtsmaßnahmen bei der Jagd. Sie liegen in der Arbeitstei- 
lung abhängig von Geschlecht und Alter, im Teilen von Fleisch und Verkaufen von 
Holz ebenso wie im Ernten von Bacaba auf dem Grundstück des Neffen - überall 
hier schreiben sich lokale normative Ordnungen als handlungsleitende Orientie- 
rungsrahmen ein; gleichzeitig werden sie genau dann real. Niedergeschrieben sind 
sie nicht, nur selten werden sie explizit als Regeln formuliert. Und doch haben sie 
Einfluss darauf, was Menschen tun oder bleiben lassen. So manifestieren sich die 
Regelungen in den Alltagspraktiken, diese wiederum reproduzieren die Normen 
und bringen so die Auflagen der Regelkomplexe hervor. Dabei werden die Nor- 
men nicht immer exakt berücksichtigt, vielmehr haben die Akteur*innen gewisse 
Spielräume der Regelverletzung, ohne dass es direkt zu Sanktionen oder Konflikten 
käme. In diesem Sinne verstehe ich Subsistenz und die Wahl und Durchführung 
bestimmter Praktiken als Moment der Verhandlungsmöglichkeit von Normen - 
wenn auch zumeist unbewusst und nicht-diskursiv. Anders als die punktuell ver- 
abschiedeten Paragraphen des Nutzungsabkommens, die theoretisch und diskur- 
siv entschieden wurden, werden also die Normen in den Gemeinden in kontinu- 
ierlichen Prozessen in und durch Subsistenzpraktiken selber festgeschrieben und 
weiterentwickelt. Verhandlung findet dabei im konkreten Moment der Nutzung 
und nicht auf abstrakter Ebene außerhalb des Nutzungskontextes statt. Außer- 
dem sind direkte Nutzer*innen beteiligt und nicht, wie im Verwaltungsgremium, 
eine Vielzahl externer Akteur*innen und Instanzen. 

(2) Im Rahmen von Konflikten um Nutzung kann es allerdings auch in den Ge- 
meinden zu expliziten Aushandlungen kommen. Als Beispiel sollen zwei Verbote 
rund um Jagd und Fischfang in Nova Canaä dienen. »Eine der Vereinbarungen, die 
wir haben«, erklärt mir der Präsident des Gemeindeverbandes, »eine sehr tradi- 
tionelle Vereinbarung, bezieht sich auf die Jagd. Sie besagt, dass wir Essen?® nicht 
verkaufen dürfen. [...] Wir fischen und jagen, geben es Anderen zum Essen weiter, 
aber verkaufen es nicht« (Seu Ercio, Nova Canaä 31.07.2016). An diese Regel ist ei- 
ne weitere geknüpft, die besagt, dass Jagen und Fischen nur den Bewohner*innen 
der Gemeinde erlaubt ist. Beide Regelungen sind Ergebnis konkreter Nutzungs- 
konflikte: Die Bewohner*innen entschieden sich für diese Restriktionen, als Jäger 
von außerhalb in der Region zu jagen begannen. Damals wurde am Rio Inambü 
nicht ausschließlich für den Fleischbedarf, sondern auch für den Verkauf von Fel- 
len gejagt - dementsprechend intensiv wurde Jagd betrieben. 


36 Wie oben erwähnt bezieht sich Seu Ercio mit dem Begriff Essen ausschließlich auf Fisch und 
Wild. 
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»Es ist nicht gut, Leute von außerhalb reinkommen zu lassen«, betont Seu Alberto. 
»Manchmal kamen sie nur her um sich zu nehmen, was es hier gab. Sie jagten und 
fischten so viel sie wollten, wirklich viel haben sie gefangen in dieser Zeit. Und 
dann nahmen sie alles mit. Und das, das erlaubt heute niemand mehr. Fischen 
um hier zu essen, das geht, aber nicht zum Mitnehmen.« (Seu Alberto, Nova Canaã 
06.05.2016) 


So gibt es neben der kontinuierlichen Verhandlung von Normen durch (Re-)Pro- 
duktion in Subsistenzpraktiken auch in den Gemeinden Momente, in denen punk- 
tuell und, wie ich annehme, in expliziten Uberlegungen und Absprachen zwischen 
den Bewohner*innen Regeln verhandelt werden. 

(3) Zusätzlich können formalisierte Diskussionsräume, ähnlich dem Verwal- 
tungsgremium, Orte der Aushandlung sein. Dies zeigt beispielsweise ein Treffen 
des Gemeindeverbandes von Atrocal im März 2016. Erst wenige Monate zuvor, im 
November 2015, hatte sich Atrocal als indigen erklärt: man war Teil der Indigenen 
Bewegung um CITA geworden, wichtige neue politische Ämter wie Cacique, Tuxaua 
und Paje waren besetzt worden, viele Bewohner*innen hatten ihre indigene Identi- 
tät bereits durch einen Eintrag in der staatlichen Meldebehörde offiziell bestätigt. 


Es ist ein Samstagmorgen im März 2016, als sich nach und nach knapp 30 Personen 
im Schatten des Barracão einfinden, der »großen Hütte«, deren rotes Ziegeldach 
schon von weitem ins Auge fällt und die dem Gemeindeverband als Versamm- 
lungsort dient. 

Unter den Anwesenden kehrt langsam Ruhe ein. Der Präsident des Gemeindever- 
bandes eröffnet die Sitzung und verliest die Tagesordnung. Dann gibt er das Wort 
an den Cacique weiter und dieser kommt nach einigen einleitenden Bemerkungen 
schnell auf den zentralen Punkt der heutigen Sitzung zu sprechen: die internen 
Regelungen von Schule und Gemeinde. 

Ein Lehrer schaltetsich ein und holt weit aus. Er plädiert dafür, nun, wo sieindigen 
seien, neue interne Regeln festzulegen. Dafür müsse man sich auf früher besin- 
nen, betont er, der lange selbst in einer indigenen Gemeinde am Rio Marö gelebt 
hat und über mehr Erfahrungen in indigener Lebensgestaltung verfügt, als die 
anderen Anwesenden. »In einer indigenen Gemeinde muss es weniger Konflikte 
geben, es muss pazifistischer zugeheng, fährt er fort. »Da gibt es keinen Verkauf, 
nur Tausch. Diese Kultur und diese Werte haben sich bei uns verloren. Deshalb 
brauchen wir hierfür ein Bewusstsein und wir müssen uns fragen: was für ein Le- 
ben wollen wir?« 

Im Zuge der nun beginnenden Diskussion geht es neben vielen anderen Punk- 
ten auch konkret um Bereiche, die die Verregelung von Subsistenzpraktiken be- 
treffen: Welche Nutzungsrechte haben die nicht-indigenen Bewohner*innen von 
Atrocal? Darf über die eigenen Grundstücksgrenzen hinaus oder ausschließlich 
innerhalb der eigenen Fläche gejagt werden? Auf welche Weise sind Fluss und 
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Bäche zu nutzen? 

Außerdem informiert der Lehrer, in indigenen Gemeinden beständen keine pri- 
vaten Grundstücke, vielmehr sei das ganze Land kollektiv.? Auch hierüber müsse 
man nachdenken. (Feldnotizen Atrocal 05.03.2016) 


Während dieser Sitzung standen damit die internen Regelungen - und darunter 
auch zahlreiche Nutzungsauflagen - explizit zur Diskussion. Dies geschah nicht 
im Zuge von Konflikten, wie im vorherigen Beispiel in Nova Canaä, sondern auf- 
grund geänderter Rahmenbedingungen durch die Neuidentifikation als indigene 
Gemeinde. Letztendlich konnten sich die Beteiligten an diesem Samstag auf kei- 
ne grundlegend anderen Nutzungsvorschriften einigen und meines Wissens nach 
ist es in Atrocal auch später nicht zu einschneidenden Änderungen gekommen. 
Dennoch weist dieses Beispiel auf die Möglichkeit expliziter und diskursiver Ver- 
handlung von Auflagen im formalisierten Rahmen hin, oder anders formuliert: 
Auch formalisierte Rahmen wie diese Sitzung können Orte sein, in denen als infor- 
mell bezeichnete Regelkomplexe verändert werden. Anzumerken bleibt, dass diese 
expliziten Verhandlungen eher selten vorkommen.3® Zudem sind sie zwar durch 
formale Anforderungen an Gemeindeverbände normiert, diese Anforderungen rei- 
chen jedoch nicht an die komplexen Vorgaben heran, die das SNUC an die Prozesse 
im Verwaltungsgremium stellt. 

Egal auf welche der drei skizzierten Arten Normen in den Gemeinden verhan- 
delt werden, immer sind es dabei die Nutzer“innen selbst, die über die Normierun- 
gen entscheiden; externe Akteur*innen wirken höchstens als Konfliktfaktor oder 
auch Berater“innen, sind aber selbst keine legitimen Verhandlungspartner*innen. 
Weiterhin zeigt sich ein leichter Unterschied zum Nutzungsabkommen hinsicht- 
lich legitimer Epistemologie. Wie dargestellt, fordert das SNUC für die Erarbeitung 
des Nutzungsabkommens eine wissenschaftliche Basis. Damit erhebt es die Epis- 
temologie einer spezifischen, wissenschaftlichen Wissensform zur Norm. Solche 
Vorgaben gibt es in den Gemeinden nicht explizit, implizit aber herrschen durch- 
aus Vorstellungen darüber, was wahr und was falsch ist, bzw. wann etwas wahr und 
wann es falsch ist. Wie im Verwaltungsgremium genießt auch hier wissenschaft- 
liches Wissen besonderen epistemologischen Stellenwert. Daneben scheint vor al- 
lem die eigene Erfahrung Ursprung gültiger Aussagen zu sein. Die Schilderung des 


37 Spannenderweise waren die einzigen beiden Gemeinden, die ich besuchen durfte und die 
tatsächlich eine solch kollektive Form der Landverteilung praktizieren, Nova Canaä und der 
Nachbarort Porto Rico; beide Orte sind weit davon entfernt, sich als indigen zu definieren. 

38 In Nova Canaã ist der Gemeindeverband relativ neu; doch bereits zuvor waren die Bewoh- 
ner*innen auf Gemeindeebene in einer Art Gemeinderat organisiert, der zwar rechtlich gese- 
hen für den brasilianischen Staat inexistent war, lokal aber als formalisierter Verhandlungs- 
rahmen diente. 
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Lehrers in der obigen Vignette úber kollektive Landverteilung im Indigenen Terri- 
torium Marö aufgrund seiner langjährigen Präsenz vor Ort wird als gegeben hinge- 
nommen und muss nicht über eine wissenschaftliche Erhebung der tatsächlichen 
Landbesitzverhältnisse verifiziert werden. Auch der Umgang mit dem Konflikt mit 
Fellhändlern und Jägern in Nova Canaã setzte keine Erhebung der Reduktion von 
Wildbeständen voraus; die Erfahrung der Bewohner*innen reichte aus, um eine 
aus ihrer Sicht angemessene Regel zu formulieren. In den Gemeinden sind letzt- 
lich beide Formen des Erkenntnisgewinns legitim - in einigen Bereichen gesteht 
man der Wissenschaft unangefochten Wahrheitsgehalt zu, andere Praktiken wie- 
derum stützen sich auf die alternative Epistemologie des Erlebens.*? 


4.2.3 Die Bewohner*innen im staatlichen Recht und das Informelle 
im Formellen 


Das in ein Dokument gegossene Nutzungsabkommen und die in Subsistenzprakti- 
ken Ausdruck findenden normativen Ordnungen von Atrocal und Nova Canaã un- 
terscheiden sich in erster Linie in ihrer materiellen Qualität. Der Blick aufihre Aus- 
handlungsprozesse weist darüber hinaus jedoch auf weitere formale Unterschie- 
de hin: Das Nutzungsabkommen wird im Rahmen rechtlich bindender Vorgaben 
entwickelt, die sowohl die Diskussions-, Entscheidungs- und Ratifizierungspro- 
zesse normieren, die Beteiligten vorgeben als auch Anforderungen an Inhalte und 
Epistemologien stellen. Die normativen Ordnungen auf Gemeindeebene hingegen 
werden auf drei unterschiedliche Weisen verhandelt - entweder in und durch all- 
tägliche Subsistenzpraktiken, als Reaktion auf Konflikte oder diskursiv innerhalb 
des formalisierten Rahmens des Gemeindeverbandes. Dadurch sind die Ordnun- 
gen unterschiedlich langfristig und Veränderungsprozesse gehen unterschiedlich 
schnell vonstatten; der Kreis derer, die mitverhandeln ist different; die Wissenssys- 
teme, auf die für Entscheidungen referiert wird, sind nur zum Teil deckungsgleich. 
Gemeinsam ist allen drei normativen Ordnungen, dass sie sowohl durch formelle 
als auch durch informelle Verhandlungspraktiken ausgestaltet werden; wenn auch 
das Verhältnis variiert. 


39 Hierwird ein Zusammenhang zur Politischen Ontologie sichtbar, welche diese Epistemologie 
als Teil relationaler Ontologie konzeptionalisiert. In einer Welt, in der nichts unabhängig und 
vor den Beziehungen zueinander besteht, kann distanzierte, wissenschaftliche Methodik, die 
von bestehenden Entitäten ausgeht, keine adäquate Form des Erkenntnisgewinns sein. Hier 
braucht es vielmehr die Erfahrung im Umgang und Sein in und mit dieser Welt, um Wissen zu 
generieren (Escobar 2015). Wissenschaftliches Wissen hingegen ist immanenter Bestandteil 
moderner Ontologie und deren Existenz vor Beziehungen (vgl. 2.1.2). Für eine vergleichende 
Reflexion wissenschaftlichen und traditionellen Wissens vgl. Manuela Carneiro da Cunha 
(2007). 
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Während auf inhaltlicher Ebene alle normativen Ordnungen Unterschiede zu- 
einander aufwiesen, liegt formal gesehen der markante Bruch zwischen den Ord- 
nungen der Gemeinden auf der einen und dem Nutzungsabkommen auf der an- 
deren Seite. Diese Zweiteilung von Rechtssystemen ist für eine rechtsplurale Si- 
tuation durchaus charakteristisch. Zur Beschreibung nehmen rechtsanthropolo- 
gische Studien häufig eine Differenzierung in traditionelles oder Gewohnheitsrecht 
und staatliches oder positives Recht vor (z.B. Kuppe 2009; Voell et al. 2016). Hierbei 
darf traditionell nicht als statisch missverstanden werden; ebenso wird klar davon 
ausgegangen, dass es viele Wechselwirkungen zwischen den beiden Rechtsformen 
gibt. Die normativen Ordnungen in Atrocal und Nova Canaä scheinen gut in die 
erste Kategorie zu passen, denn sie sind ungeschriebenes Recht, das auf tradier- 
ten Gewohnheiten der Subsistenz basiert, welche die Bewohner*innen alltäglich 
und meistens implizit verhandeln und die nicht durch eine formalisierte Instanz 
der Rechtsprechung vorgegeben sind. Demgegenüber stellt sich das Nutzungsab- 
kommen als staatliches Recht dar, ist es doch Teil nationaler Politiken des Umwelt- 
schutzes und ganz klar durch nationale Gesetzgebung in Form des SNUC normiert. 
Für meine Analyse allerdings erscheinen diese Kategorien wenig hilfreich, da sie 
relevante Aspekte verschleiern. In diesem Fallbeispiel sind die Bewohner*innen 
der Resex für die Ausgestaltung des staatlichen Rechts von besonderer Bedeutung. 
Trotz aller praktischen Einschränkungen und Hürden der Partizipation und trotz 
der hegemonialen Beziehungen in den Verwaltungsprozessen, sind es die Bewoh- 
ner“innen, die die Mehrheit der Sitze des Verwaltungsgremiums auf ihrer Seite 
haben. So sind sie in letzter Instanz sowohl diejenigen, die staatliches Recht her- 
vorbringen, als auch diejenigen, die Gewohnheitsrecht hervorbringen; eine doppelte 
Rolle, welche die hier vorgeschlagene begriffliche Trennung nicht abbildet. 

Eine konzeptionelle Alternative könnte die Differenzierung in formelle und infor- 
melle Institutionen zur Regelung von Landnutzung bieten, wie sie in der Gemein- 
güterforschung gebräuchlich ist. »Institutions are the humanly devised constraints 
that structure political, economic and social interaction. They consist of both in- 
formal constraints (sanctions, taboos, customs, traditions, and codes of conduct), 
and formal rules (constitutions, laws, property rights)«, schreibt der Ökonom Dou- 
glas North (1991: 97). Hier schwingt eine Zweiteilung mit, die in anderen Texten 
noch deutlicher wird und Gesetz und Recht als Teil formeller Regeln den Berei- 
chen von Kultur und Tradition als informellen Beschränkungen gegenüberstellt 
(vgl. Helfrich/Heinrich-Böll-Stiftung 2012: 99f.). Damit fängt diese Begrifflichkeit 
den kulturellen Einfluss in staatlicher Gesetzgebung ebenso wenig auf wie die in- 
formellen Gefüge im Bereich staatlicher Rechtsprechung. Auch hat die Analyse der 
Aushandlungsprozesse des Nutzungsabkommens gezeigt, dass selbst in diesem 
höchst formalisierten Rahmen informelle Hierarchien die Paragraphen mitgeprägt 
haben; in den Gemeinden wiederum wurde sichtbar, dass deren vermeintliche in- 
formelle Regelungen auch innerhalb formalisierter Verhandlungsräume vereinbart 
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werden kônnen. Die Einordnung der hier untersuchten normativen Ordnungen in 
informell versus formell schluckt diese Dimensionen. 

Abgesehen von den genannten Punkten orientieren sich die Zweiteilungen aus- 
schließlich an formalen Charakteristika von normativen Ordnungen. Um auch in- 
haltliche Differenzen mitzudenken, und damit Unterschiede zwischen den norma- 
tiven Ordnungen von Atrocal und Nova Canaã benennen zu können, verzichte ich 
im Weiteren auf die Einordnung dieses Fallbeispiels in die angeführten Fachbe- 
griffe.*° 


4.3 »Meine 100 Hektar« - Interdependenzen im Rechtspluralismus 


In den vorherigen Abschnitten habe ich drei normative Ordnungen zur Reglemen- 
tierung von Subsistenz in der Resex Tapajös-Arapiuns vergleichend in den Blick ge- 
nommen. Trotz aller Unterschiedlichkeit in Inhalt und Form wurde sichtbar, dass 
sich die Ordnungen in vielen Bereichen überschneiden und ähneln. Beispielswei- 
se verbieten alle drei Regelkomplexe den Verkauf von Wild sowie Produkten aus 
Sammelwirtschaft, stattdessen ist die Nutzung den Bewohner*innen des Schutz- 
gebietes vorbehalten. Solche Überschneidungen weisen auf die Interdependenzen 
von normativen Ordnungen hin, wie sie in rechtspluralen Gefügen üblich sind. 
Normative Ordnungen sind in diesem Sinne 


nur halb-autonom: Sie sind in der Lage, ihr eigenes Recht zu produzieren, hier- 
bei aber nicht völlig unabhängig und losgelöst von den anderen Ordnungen. Sie 
existieren mit anderen Worten nicht separat nebeneinander, sondern sind mit- 
einander verzahnt, beeinflussen und konstituieren sich wechselseitig. (Schneider 
2016: 32)*" 


Am Beispiel der Regelung zu 100 Hektar Landbesitz wird diese wechselseitige Be- 
einflussung besonders deutlich. In Atrocal und im Nutzungsabkommen sind 100 
Hektar die zentrale Größe für privates Landrecht; hier hat jede Familie Anrecht auf 
ein Grundstück mit maximal dieser Größe. In Nova Canaã wiederum verzichten die 
Bewohner*innen auf dieses Anrecht, die Möglichkeit der Parzellierung war zwar 
in der Vergangenheit auch dort ein Thema, wurde aber nie eingeführt (vgl. 4.1.3). 
Ausgehend von meinen ethnographischen Daten, Dokumenten der Landreformbe- 
hörde INCRA sowie brasilianischem Bodenrecht komme ich zu dem Schluss, dass 
die Größenordnung der 100 Hektar ihren Ursprung in Politiken der Landreform 


40 Für eine Diskussion verschiedener Fachbegriffe und deren Implikationen siehe Sally Merry 
(1988: 875ff.). 

41 Siehe Sally Moore (1973) und Sally Merry (1988: 879ff.) zum Begriff der Semi-Autonomie sowie 
den Wechselwirkungen innerhalb rechtspluraler Gefüge. 
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hat und im Zuge der Landregulierungen in den 1970/80er Jahren an den Unteren 
Tapajós gelangte (4.3.1). Damit fand die Flächengröße auch Eingang in die Reali- 
tät der Gemeinden der heutigen Resex Tapajös-Arapiuns und schrieb sich in lokale 
normative Ordnungen ein. Von dort aus wurde sie 1999 in das erste Nutzungsab- 
kommen des Schutzgebietes übertragen und taucht auch in der heutigen Fassung 
wieder auf (4.3.2). Damit stehen 100 Hektar beispielhaft für die Verzahnung norma- 
tiver Ordnungen im Rechtspluralismus. Darüber hinaus weisen sie auf die Mög- 
lichkeiten der Einflussnahme lokaler Bevölkerung ebenso hin wie auf die mögliche 
semantische Divergenz vermeintlich gleicher Regeln (4.3.3). 


4.3.1 100 Hektar im Kontext der brasilianischen Landreform 


1970 rief die brasilianische Militärregierung unter Präsident Emilio Medici das In- 
stitut für Kolonisierung und Landreform INCRA ins Leben.*” Aufgabe der födera- 
len Behörde war in erster Linie die Durchführung einer Landreform. Dabei handel- 
te es sich nicht um eine demokratische Umverteilung von Land in dem Sinne, wie 
sie die Landarbeiter*innengewerkschaft STTR oder die Bewegung der Landlosen 
(Movimento dos Sem Terra, MST) forderte, vielmehr stand vor allem die Besiede- 
lung Amazoniens, unter anderem durch die Schaffung von Landreformsiedlungen, 
im Zentrum (Graziano 2005: 60; Penna/Rosa 2015: 60). Fortan war INCRA auch für 
die Katastrierung von Liegenschaften und Regularisierung von Landrechten, sowie 
für die Verwaltung öffentlichen, föderalen Bodens zustandig.*? Dies umfasst nicht 
zuletzt die Ausweisung von Flächen für spezifische Nutzungsformen wie Landwirt- 
schaft, Besiedelung oder Naturschutz. Heute besteht INCRA aus etwa 30 Regional- 
büros, die vor Ort die Arbeit durchführen. Eine davon hat ihren Sitz in Santarém. 

Zwischen 1978 und 1984 demarkierte dieses Regionalbüro des INCRA auf dem 
Gebiet der heutigen Resex Tapajös-Arapiuns drei Bereiche: Gleba Tapajös, Gleba 
Arapiuns und Gleba Igarapé-Açú. Unter Gleba ist im juristischen Sinne ein Stück 
Land zu verstehen, dessen landrechtliche Situation bisher nicht staatlich erfasst 
ist. Die Demarkierung einer Gleba ist der erste administrative Schritt, um inner- 
halb dieses Gebietes Landregulierungen durchführen zu können. Die einzelnen 


42 INCRA (Instituto Nacional de Colonização e Reforma Agrária) ersetzte fortan das Brasiliani- 
sche Institut für die Landreform (Instituto Brasileiro de Reforma Agrária, IBRA) und das Na- 
tionale Institut für landwirtschaftliche Entwicklung (Instituto Nacional de Desenvolvimento 
Agrário, INDA) und integrierte beide Zustândigkeitsbereiche unter einem Dach. 

43 Dabei handelt es sich um Flächen, die nicht in der Hand der Bundesstaaten sind; beispiels- 
weise Zonen entlang von Bundesstraßen oder innerhalb föderaler Schutzgebiete. Für die 
Verwaltung der bundesstaatlichen Flächen hingegen sind bundesstaatliche Instanzen zu- 
ständig, im Fall von Pará ist dies das Bodeninstitut aus Pará (Instituto de Terras do Estado 
do Pará, Iterpa). Die Zuteilung von Land an Bundes- oder Nationalstaat hat sich historisch 
mehrfach deutlich verschoben (Torres 2012: 141ff.; Treccani 2007). 


4. Rechtspluralismus 


Schritte zur Regulierung sind seit 1976 gesetzlich ausdifferenziert (Presidente da 
Repüblica 07.12.1976): Hat INCRA eine Gleba demarkiert, werden dort bestehende 
Landbesitzverhältnisse aufgeschlüsselt und alle Bewohner*innen in einem öffent- 
lichen Aufruf dazu aufgefordert, sich innerhalb eines Zeitraums von 60 Tagen zur 
Angabe ihrer Grundstücke im entsprechenden Regionalbüro einzufinden. Perso- 
nen mit rechtsgültigem Landtitel erhalten nach einer Prüfung ihrer Dokumente 
ein Zertifikat, mit dem sie ihr Grundstück im Grundbuch katastrieren lassen und 
sich so einen Eigentumstitel sichern können.** Für Nutzer*innen ohne gültigen 
Landtitel sieht das Gesetz die Möglichkeit vor, Besitzrechte eintragen zu lassen. 
Hierzu müssen Nutzer*innen vorweisen, dass sie diejenigen sind, die die entspre- 
chende Fläche urbar gemacht haben, dass sie diese effektiv nutzen und dass sie 
über kein weiteres Landeigentum verfügen. Alle Antragsteller*innen auf Besitz- 
rechte nimmt INCRA in ein Verzeichnis auf, in dem neben Nationalität, Familien- 
stand und Beruf auch die Größe und Lage der genutzten Fläche registriert sind. 
Für jeden Eintrag wird ein einzelnes Verfahren in Gang gesetzt an dessen Ende ge- 
gebenenfalls eine Bescheinigung zur Anerkennung der Besitzrechte (Titulo de Posse) 
steht. Wer anschließend über einen längeren Zeitraum eine monatliche Gebühr an 
INCRA entrichtet, erhält Anspruch auf das Eigentum am entsprechenden Grund- 
stück und bekommt schließlich einen Eigentumstitel ausgestellt (Interview, INCRA 
Santarém 06.07.2016; Torres 2012: 358ff.). Für das hier betrachtete Beispiel der 100 
Hektar ist Artikel 29 des Gesetzes von besonderer Bedeutung: dieser beschränkt die 
Fläche, für die Nutzer*innen Besitzrechte beantragen konnten, auf maximal 100 
Hektar - hier lag in den 1970er Jahren die Obergrenze für kleine Anwesen, größere 
private Flächen galten als Großgrundbesitz und waren anders zu beantragen und zu 
besteuern.* 

Sämtliche Schritte dieser Landregulierung - von der Demarkierung der Gleba 
bis hin zur Aufnahme bestehender Landtitel und zur Beantragung von Besitzrech- 
ten — werden dokumentiert und archiviert. Dementsprechend sind auch die Pro- 
zesse der Demarkierungen der Glebas auf dem Gebiet der heutigen Resex Tapajös- 
Arapiuns bis heute in den Archiven des INCRA in Santarém einsehbar. Die Doku- 
mente zeigen, dass in der Region 1978 bereits private Liegenschaften bestanden, 
wenn auch sehr wenige und insbesondere entlang des Rio Tapajös. Für Nova Ca- 
naa und Atrocal sind keine Eigentumstitel verzeichnet. Allerdings folgten viele An- 
wohner“innen dem öffentlichen Aufruf und nahmen ihr Recht in Anspruch, über 
das oben skizzierte Verfahren Besitzrechte für ihre Nutzflächen zu beantragen. So 


44 Indiesem Kontext staatlicher Rechtsprechung ist die oben nur bedingt hilfreiche Unterschei- 
dung von »Besitz« und »Eigentum« wieder relevantes Merkmal zur Differenzierung zweier 


Besitzbeziehungen (vgl. 4.1.3). 
45 Heute haben sich diese Flächenmaße deutlich nach oben verschoben (Torres 2012: 343ff.). 
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verzeichnet das Archiv eine Reihe von Anträgen ebenso wie die anschließend aus- 
gestellten Besitztitel. Hier sind Antragsteller*innen, Flächengrößen und auch die 
benachbarten Landparzellen aufgeführt (INCRA 15.05.1978, 16.05.1978, 25.03.1980, 
30.01.1984). 


4.3.2 100 Hektar in den Regelkomplexen 


Atrocal 

Als 1978 die Gleba Arapiuns demarkiert wurde, gab es die Gemeinde Atrocal noch 
nicht. Dennoch waren die drei Seen, die heute zum Gemeindegebiet gehören - Su- 
rumunä, Atrocal und Mucureru - bereits besiedelt und ein großer Teil des Uferge- 
bietes diente den damaligen Anwohner*innen als Nutzflächen. Nachdem viele von 
ihnen ihre Besitztitel von INCRA erhalten hatten, begannen sie in der Hoffnung 
auf einen Eigentumstitel, regelmäßige Zahlungen an die Behörde zu entrichten. 
Seu Nazareno erinnert sich: 


»Beim INCRA, da mussten wir unsere Landrechte bezahlen, die Dokumente ab- 
holen und dann alles auf dieser Bank bezahlen, solange, bis wir — wie hieß das 
noch?— bis wir den endgültigen Eigentumstitel erhielten und als Eigentümer des 
Landes galten.« 

»Er hat dieses Papier für dieses Land hier damals noch abgeholt«, erklärt mir sein 
Sohn und der alte Herr bestätigt mit einem Nicken: »Keine Ahnung, wo es ist, aber 
das gibt es!« (Seu Nazareno, Atrocal 28.02.2016) 


Wie Seu Nazareno berichten viele Bewohner“innen von Atrocal, dass sie damals 
ein Verfahren zur Regularisierung ihres Bodenbesitzes angestoßen haben, ihre 
Nutzungsrechte sichern ließen und anschließend Gebühren an INCRA zum Er- 
halt eines Eigentumstitels entrichteten. Ein weiterer Bewohner erzählt von seinen 
Großeltern, die Mitte des 20. Jahrhunderts an den See von Mucureru zogen und 
hier ungenutztes Land bearbeiteten. »Später hat INCRA mit der Demarkierung 
von Landparzellen begonnen«, berichtet er, »und alle wollten ihr eigenes Grund- 
stück.« Seine Mutter stellte damals den entsprechenden Antrag beim INCRA. Sie 
hat dann die Gebühren bezahlt, bevor sie jedoch den endgültigen Eigentumstitel 
erhielt - also bevor sich ihre Besitz- in Eigentumsrechte an Boden transformierten 
— wurde die Resex Tapajös-Arapiuns gegründet (Feldnotizen Atrocal 02.03.2016). 
Damit verfielen die Anträge, denn innerhalb einer Resex besteht kein Anrecht auf 
privates Landeigentum. So ging es den meisten meiner Gesprächspartner”innen in 
der heutigen Gemeinde Atrocal. Die Archive des INCRA und die dort aufgeführten 
Prozesse zur Ausstellung von Besitz- und Eigentumstiteln bestätigen diese Berich- 
te (INCRA 15.05.1978: Relação de Ocupantes). 

Doch obwohl in der Resex Tapajós-Arapiuns die Besitztitel ihre Gültigkeit ver- 
loren hatten, blieben 100 Hektar als Maximalgröße für individuelle Landstücke in 


4. Rechtspluralismus 


Atrocal gúltig und sind bis heute im lokalen Regelkomplex eingeschrieben (vgl. 
4.1.3). Ich gehe davon aus, dass die Zahl der 100 Hektar nicht schon immer in der 
lokalen Realität eine Rolle gespielt hat, sondern in dem Moment nach Atrocal ge- 
langte, als Bewohner*innen begannen, Besitztitel beim INCRA zu beantragen. Die- 
se Vermutung speist sich aus folgender Beobachtung: Wie beschrieben dokumen- 
tiert das Archiv des INCRA die Anträge der Bewohner*innen auf einen Besitztitel. 
In jedem dieser Anträge ist auch die Größe der Nutzfläche verzeichnet. Die An- 
tragsteller*innen aus dem heutigen Atrocal haben dort Flächen zwischen 0,5 und 
5 Hektar angegeben. Knapp der Hälfte der Anträge hat INCRA stattgegeben und 
die entsprechenden Personen erhielten nach vollendetem Verfahren einen Besitz- 
titel.4° Auch diese sind Teil der Akten. Ein Vergleich der Dokumente zum Antrag 
auf Landbesitz und dem letztendlich ausgestellten Besitztitel zeigt, dass sich die 
Flächengrößen in diesem Prozess deutlich verändert haben: aus den ursprünglich 
beantragten 0,5 bis 5 Hektar sind in den Besitztiteln deutlich größere Flächen ge- 
worden; viele sind gar 100 Hektar groß. Odenira Silva und Vademar Vignote bei- 
spielsweise hatten 5 Hektar Land am See von Surumunä in Atrocal beantragt und 
erhielten einen Besitztitel über 100 Hektar, ebenso wie Jose Castro aus Mucureru, 
der für seine 2,5 beantragten Hektar, ganze 100 erhielt. Anna Castro verfügte nach 
einem Antrag auf 1 Hektar letztendlich über so Hektar. Zur Zeit der Antragstellung 
scheint 100 Hektar demnach keine relevante Flächengröße für die Bewohner*in- 
nen gewesen zu sein, kein einziger Antrag in den Archiven ist auf dieses Flächen- 
maß ausgestellt. Im Gegenteil sind die Angaben mit maximal 5 Hektar hiervon 
weit entfernt. Erst als die Titel ausgestellt wurden, tauchte diese Größe auf (INCRA 
15.05.1978: Relacäo de Ocupantes, Titulos de Posse). Ich gehe daher davon aus, dass 
die 100 Hektar in Atrocal erst mit der Demarkierung und Landregulierung von 1978 
und damit einhergehend der Möglichkeit eines Antrags auf ein Grundstück dieser 
Fläche bedeutsam wurden. 

Und so sprechen Gesprächspartner”innen bis heute häufig von »meinen 100 
Hektar«, wenn sie sich auf ihre eigenen Landstücke beziehen. Dass es sich hierbei 
tatsächlich um eine konkrete Flächengröße handelt, bezweifle ich jedoch stark; 
vielmehr interpretiere ich 100 Hektar als Synonym für (das Recht auf) privates 
Land. Diese Vermutung mache ich an zwei Aspekten fest. Erstens war eine solche 
punktuelle Vergrößerung der Nutzflächen in den 1970er Jahren geographisch 
nicht möglich. Nach der Ausstellung eines Besitztitels verfügten Bewohner”innen 
über Grundstücke, welche die 10 bis 50-fache Ausdehnung im Vergleich zur bean- 
tragten Fläche maßen. Dadurch hätten sich die Lage der Grundstücke wie auch 
die Nachbarschaften sehr markant verschieben müssen. Dies ist jedoch nicht der 
Fall - die in den 70er Jahren angegebenen Nachbargrundstücke sind bis heute 


46 Zu den restlichen Verfahren finden sich in den Akten keine Informationen. Ich gehe davon 
aus, dass sie nicht bis zur Ausstellung eines Besitztitels fortgeführt wurden. 
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weitgehend identisch und die geographische Lage der Grundstücke ist trotz ihrer 
plötzlichen Vergrößerung unverändert.*7 Ich gehe daher davon aus, dass sich die 
Flächengröße vor allem auf dem Papier der Besitztitel verändert hat, dies jedoch 
keine oder kaum Auswirkung auf die tatsächliche Größe der Nutzflächen in Atrocal 
hatte. Zweitens lässt mich der lokale Umgang mit Maßeinheiten daran zweifeln, 
dass mit 100 Hektar ein Flächenmaß gemeint ist. Zwar geben die Bewohner”innen 
die Größe ihrer Landparzellen gern in Länge und Breite an, doch orientieren sich 
Grundstücksgrenzen in der Praxis oft an geographischen Merkmalen, beispiels- 
weise Fluss- oder Bachläufen. Sie können demnach kaum als rechteckige Formen 
verstanden werden, was der Angabe in Länge und Breite zuwiderläuft. Auch dass 
lokal nicht in Hektar, sondern in Tarefa gemessen wird, weist darauf hin, dass 
aus emischer Sicht für den Begriff der 100 Hektar die tatsächliche Flächengröße 
nebensächlich ist. 

Zusammengefasst gelangte also über die Demarkierung der Gleba Arapiuns 
1978 und den damit einhergehenden Landregulierungen die Größe der 100 Hektar 
in die lokale normative Ordnung Atrocals, wo sie bis heute relevant ist - allerdings 
weniger als Flächenmaß, denn vielmehr als Synonym für individuelle Nutzflächen. 


Nova Canaä 

In Nova Canaä hingegen haben sich 100 Hektar nicht durchgesetzt. Die Gemein- 
de selbst gab es zur Zeit der Landregulierungen noch nicht, die heutigen Bewoh- 
ner“innen, bzw. deren Elterngeneration siedelten aber bereits am gleichen Ort, 
den sie damals Pataua nannten. Die Archivdokumente zur Gleba Igarapé-Açú, in 
deren Bereich sich Pataua befand, verzeichnen lediglich zwei Anträge.*® Einer der 
beiden Antragsteller? erinnert sich: 


Da kam ein Herr des INCRA, ne. Wenn ich mich nicht irre war sein Name Palliano. 
Er kam um unser Land zu dokumentieren. Also haben damals viele Leute gesagt: 
»Schau mal, ich will dieses Land hier für mich.« Und er nannte dieses Maß: 100 
Hektar Land. Das waren 100 Hektar für jeden Bewohner. Um den eigenen Bereich 
zu haben, ne?! »Ihr beantragt das hier und danach bekommt ihr den endgültigen 
Titel und schon seid ihr der Besitzer des Landes« [sagte der Herr vom INCRA]. (Pe- 
dro, Nova Canaã 27.07.2016) 


47 Besonders eindrücklich ist dies an den schmalen Landzungen, auf denen sich die Mehrzahl 
der beantragten Parzellen befindet. Diese lassen eine solch immenses Wachstum schlicht- 
weg nicht zu. Hier hätten die Nutzer*innen sehr viel stärker ins Landesinnere ausweichen 
müssen. 

48 Aufgrund der geographischen Lage von Nova Canaã und der großen Entfernung nach Sant- 
arém könnte dies auch an fehlendem Zugang zu Informationen gelegen haben. Da jedoch 
aus der Nachbargemeinde Porto Rico zahlreiche Anträge im Archiv zu finden sind, halte ich 
diese Erklärung nicht für schlüssig. 

49 Der zweite Antragsteller ist vor vielen Jahren weggezogen und mittlerweile verstorben. 


4. Rechtspluralismus 


Anders als in Atrocal traf hier die Möglichkeit der 100 Hektar auf ein landrechtliches 
System, das ohne langfristige individuelle Parzellen auskam (vgl. 4.1.3). Auf meine 
Frage hin, ob damals auch Personen gegen diese Demarkierung von Grundstücken 
waren, berichtet Pedro daher: 


Die gab es. [Sie sagten:] »Wir wollen nichts kaufen, das Land gehört uns! Gott hat 
diese Erde geschaffen, damit wir sie bearbeiten, die Erde gehört uns. Wer soll- 
te uns hier wegschicken? Ihr begeht eine Dummheit, dass ihr euch Grundstücke 
machen wollt!« (Pedro, Nova Canaã 27.07.2016) 


Letztendlich war es die Mehrheit in Nova Canaä, die sich gegen dieses neue Mo- 
dell des Landbesitzes aussprach. Als INCRA das damals »erfunden hat«, erinnert 
sich ein weiterer Anwohner, da habe Pedro auch ein Stück Land für sich demar- 
kieren wollen. Die anderen wollten das damals aber nicht und hätten sich dagegen 
entschieden: Jeder lege einfach sein Feld an und wenn es brachliegt und Sekundär- 
wald darauf wächst, darf es eben jemand anderes nutzen (Feldnotizen Nova Canaã 
05.05.2016). Auch sein Bruder erklärt, dass eine solche Einhegung von Flächen sie 
nur in Jagd, Anbau und Holzgewinnung einschränken würde. Besser sei es, wenn 
alles allen gehöre. Als schließlich 1998 mit der Gründung der Resex die Ansprüche 
auf Landtitel verfielen, setzte sich das alte System endgültig wieder durch. So gibt 
es bis heute in der kleinen Gemeinde keine privaten Landstücke. Nur Pedro spricht 
immer noch von seinen 100 Hektar, fährt der Bruder fort. Der sei aber sowieso im- 
mer etwas außen vor. Wenn er neben dem Haus von Pedro jagen geht, frage er 
deshalb immer zuerst um Erlaubnis. Pedro sage dann immer: »Klar!« (Feldnotizen 
Nova Canaã 02.08.2016). 

Während demnach in Atrocal 100 Hektar als Synonym für private Landstücke 
Eingang in die lokale normative Ordnung hielten, wurden sie in Nova Canaä nicht 
in den lokalen Regelkomplex integriert. Hier behielt man das alte System ohne 
individuellen Landbesitz bei. 


Nutzungsabkommen 

Im November 1998 wurde das Gebiet der drei Glebas — Gleba Tapajós, Gleba Arapi- 
uns und Gleba Igarapé-Açú - in das Schutzgebiet Resex Tapajös-Arapiuns umge- 
wandelt. Damit änderten sich die landrechtlichen Bedingungen fundamental. Die 
Zuständigkeit der Verwaltung ging von INCRA an das Umweltbundesamt IBAMA 
über. Dieses erfasste erneut die bestehenden Landbesitzverhältnisse zum aktuellen 
Zeitpunkt. Die wenigen Besitztitel verfielen, Grundeigentümer”innen mit gültigen 
Landtiteln wurden gegen Entschädigung enteignet. Das gesamte Gebiet war nun 
in öffentlicher Hand und Nutzungsrechte wurden über eine Konzession dem Kol- 
lektiv der Bewohner*innen übertragen (ICMBio 2014b: 8ff.). In Nova Canaã und 
Atrocal verfügte laut Archiv niemand über Eigentumstitel an Boden, so gesehen 
änderte sich für die Bewohner*innen nicht viel. Spürbar war in Atrocal allerdings, 
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dass die Gebühren an INCRA wegfielen und Besitztitel ihre Gültigkeit verloren, wie 
die oben zitierten Personen erwähnen. 

1999, im Jahr nach der Gründung des Schutzgebietes, formulierten Bewoh- 
ner*innen und Zivilgesellschaft das erste Nutzungsabkommen. Hier tauchen die 
100 Hektar explizit auf: »Jede Familie darf eine oder mehrere Landparzellen nutzen, 
solange die Gesamtfläche 100 Hektar nicht überschreitet«, definiert Paragraph 9 
des Abkommens (Oliveira 2012: 53). In den Überarbeitungen des Dokumentes in 
den Folgejahren änderten sich lediglich Nummerierung und Wortlaut; heute stellt 
diese Regel die erste der 51 Paragraphen des aktuellen Abkommens dar (ICMBio 
2014a: $1). 

Ein Vergleich mit Nutzungsabkommen anderer brasilianischer Resex zeigt, 
dass es sich bei dieser Regel tatsächlich um eine lokalspezifische Auflage in der 
Resex Tapajös-Arapiuns handelt und nicht um eine allgemeine Auflage brasilia- 
nischer Resex. Die Resex do Lago Cuniä (Rondönia) beispielsweise definiert in 
ihrem Abkommen eine Maximalgröße von sechs Hektar pro Landstück (ICMBio 
2013b: $ 11). In der Resex do Rio Ouro Preto (ebenfalls in Rondônia) wird auf eine 
Flächenangabe verzichtet, relevant sind hier die Anzahl von Kautschukbäumen 
und Pfaden pro Familie: 


Jede Familie praktiziert Sammelwirtschaft und Landwirtschaft und Zucht in der 
eigenen Colocação*º, wobei jede Familie nur eine Colocação besitzen darf und tra- 
ditionell anerkannte Grenzen der Gemeinde respektiert werden müssen. Gemäß 
der Tradition extraktiver Praktiken des Schutzgebietes umfasst eine Colocação 
bis zu fünf Wegen mit Kautschukbäumen und 200 Kautschukbäume pro Weg. 
(ICMBio 2013a: § 4) 


Diese Nutzungsabkommen geben andere Flächengrößen vor oder arbeiten mit al- 
ternativen landrechtlichen Konzepten, die ein Grundstück nicht als begrenzte Bo- 
denfläche, sondern als begrenzte Anzahl von Wegen mit bestimmtem Baumbe- 
stand definieren. Vor diesem Hintergrund scheinen die 100 Hektar im Nutzungs- 
abkommen der Resex Tapajös-Arapiuns durchaus ein spezifisches Merkmal die- 
ser Resex zu sein und es liegt nahe, dass es damals die Bewohner*innen waren, 
die diese Zahl aus den lokalen normativen Ordnungen in das Nutzungsabkommen 
übertrugen. 


so Der Begriff Colocação kann mit Aufstellung, Platzierung, Anordnung oder Niederlegung über- 
setzt werden. Keine dieser möglichen Übersetzungen kommt der Bedeutung in diesem Kon- 
text nahe. Gemeint sind wohl in weitestem Sinne die Nutzflächen der Haushalte. 


4. Rechtspluralismus 


4.3.3 Zur Verzahnung normativer Ordnungen 


Durch die Demarkierung der Glebas Tapajós, Arapiuns und Igarapé-Açú als Teil 
der Landreform gelangte die Flächengröße der 100 Hektar für Privatgrundstücke 
in die lokale Lebensrealität am Unteren Tapajós. Die Bewohner“innen von Atro- 
cal übernahmen diese Größe und integrierten sie als Synonym für individuellen 
Landbesitz in die lokale normative Ordnung, in Nova Canaä hingegen entschied 
man sich dagegen. Von den Gemeinden aus gelangten die 100 Hektar in den ersten 
Paragraphen des Nutzungsabkommens der Resex Tapajös-Arapiuns. Dieses Bei- 
spiel zeigt Überschneidungen und Wechselwirkungen von normativen Ordnungen 
auf, die charakteristisch für rechtsplurale Verhältnisse sind (Schneider 2016: 32). Es 
wird sichtbar, dass und wie sich Regeln beeinflussen und von einer in die andere 
Ordnung übergehen können, dass dieser Übergang aber auch verweigert werden 
kann. Viele der inhaltlichen Überschneidungen der Auflagen von Atrocal, Nova Ca- 
naa und dem Nutzungsabkommen, die ich in Kapitel 4.1 herausgestellt habe, führe 
ich auf solche Prozesse der Beeinflussung zurück. Nicht immer sind es dabei die 
Bewohner*innen, die ihre Regeln in das Nutzungsabkommen integrieren. In an- 
deren Fällen wie zum Beispiel dem Verbot der Jagd bestimmter Spezies schlägt 
sich deutlich brasilianisches Umweltrecht nieder, welches über das Nutzungsab- 
kommen in die Ordnungen der Gemeinden gelangte. 

Damit verweist dieses Beispiel auf zwei weitere Zusammenhänge, die ich ab- 
schließend benennen möchte: erstens im Hinblick auf Machtverhältnisse zwischen 
den normativen Ordnungen, zweitens im Hinblick auf Mehrdeutigkeiten von Re- 
geln, die zunächst die gleichen zu sein scheinen. Die Machtverhältnisse zwischen 
den normativen Ordnungen wirken meines Erachtens allgemein zugunsten des 
Nutzungsabkommens. Allein die rechtliche Reichweite des Dokumentes, das juris- 
tisch mehr Legitimation besitzt als die Ordnungen auf Gemeindeebene und die- 
se im Konfliktfall überstimmt, lässt darauf schließen, dass es stärkere Durchset- 
zungsmöglichkeiten genießt. Und dennoch ist es wichtig zu betonen, dass inner- 
halb dieses hierarchischen Gefüges die normativen Ordnungen der Gemeinden 
und deren Akteur*innen gewisse Handlungsspielräume und Einflussmöglichkei- 
ten besitzen. Hierfür sind die 100 Hektar ein Beispiel. Die Bewohner”innen der 
beiden Gemeinden hatten in diesem Fall Handlungsmacht und haben die 100 Hekt- 
ar in ihre Logik aufgenommen (Atrocal), bzw. die Integration dieser neuen Regeln 
in ihren Regelkanon unterbunden (Nova Canaä). Außerdem ist das Flächenmaß 
1999 durch die Bewohner*innen und nicht aufgrund staatlicher Vorgaben in das 
Nutzungsabkommen gelangt. So besitzt das Nutzungsabkommen zwar mehr Ein- 
flussmöglichkeiten; es jedoch prinzipiell als dominant zu begreifen, untergräbt die 
Komplexität der Wechselwirkungen in diesem Rechtspluralismus. 

Des Weiteren weist das Beispiel auf die mögliche Mehrdeutigkeit von Regeln 
hin. Zwar scheint es in Atrocal und dem Nutzungsabkommen das Recht auf in- 
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dividuelle Landparzellen von 100 Hektar Größe zu geben. Die Bedeutung dieser 
Regel ist jedoch sehr unterschiedlich. Im Nutzungsabkommen sind 100 Hektar die 
Fläche von einem Quadratkilometer, in Atrocal hingegen die Bezeichnung für eine 
individuelle Nutzfläche. Und auch die Rechte, die daran gebunden sind, sind ande- 
re, wie ich in Kapitel 4.1.3 herausgestellt habe: das Recht auf 100 Hektar impliziert 
im Nutzungsabkommen das exklusive Nutzungsrecht über alle dort vorhandenen 
natürlichen Ressourcen, in Atrocal hingegen zieht der Besitz von 100 Hektar nicht 
die exklusive Nutzung nach sich; vielmehr sind diese 100 Hektar zwar individuel- 
les Land, für Jagd und Sammelwirtschaft stehen sie jedoch allen Bewohner”innen 
offen. 


4.4 Fazit - Der neue Rechtspluralismus 


In der Resex Tapajós-Arapiuns haben 1999 Bewohner”innen mit Unterstützung ei- 
niger NRO aus Santarém erstmals ein Nutzungsabkommen formuliert, in dem 
Auflagen zur Subsistenz festgeschrieben sind. Dieses wurde im Laufe der folgen- 
den Jahre mehrfach überarbeitet und schließlich 2014 offiziell durch die Zuständi- 
gen in der Naturschutzbehörde ICMBio in Kraft gesetzt. Ein Hauptanliegen mei- 
ner Untersuchung besteht darin, zu verstehen, welche Implikationen dieses Nut- 
zungsabkommen für die lokalen Realitäten und dortige Normierung von Subsis- 
tenzpraktiken nach sich zieht. Daher habe ich mich in diesem Kapitel vergleichend 
mit drei normativen Ordnungen im Bereich der Subsistenz auseinandergesetzt — 
dem Nutzungsabkommen, den Regelkomplexen der Gemeinde Atrocal und denen 
der Gemeinde Nova Canaä. Hierbei zeigte sich, dass das Nutzungsabkommen die 
lokalen Normen nicht verdrängt hat. Vielmehr ist ein Rechtspluralismus entstan- 
den, in dem Regelkomplexe nebeneinander und in Wechselwirkung miteinander 
koexistieren. Dieser besteht auf Gemeindeebene zwischen der jeweiligen vor Ort 
tradierten, normativen Ordnung und dem schriftlichen Nutzungsabkommen. 

Die Regelkomplexe unterscheiden sich zunächst hinsichtlich inhaltlicher wie 
formaler Aspekte. Inhaltliche Differenzen ergeben sich beispielsweise in Besitz- 
konzeptionen und Landverteilung - Nova Canaä kommt ohne privates Landrecht 
aus und hebt sich damit deutlich vom Nutzungsabkommen und der Situation 
in Atrocal ab - oder in Regelungen bezüglich konkreter Techniken von Jagd und 
Fischfang. Unterschiede sind zwischen allen drei normativen Ordnungen vorhan- 
den; auch die Handhabung in Atrocal weicht in einigen Punkten sehr deutlich 
von der in Nova Canaä ab. Insofern kann die Darstellung des Rechtspluralismus 
sich nicht auf die Entgegensetzung vom Nutzungsabkommen als juristischer 
Normierung und den Regelkomplexen der Gemeinden als lokal tradierten Nor- 
men beschränken, sondern muss letztere in ihrer spezifischen Differenziertheit 
betrachten. Formal gesehen unterscheiden sich die Regelkomplexe insbesondere 
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durch ihre Art der Materialisierung und ihre Aushandlungsprozesse. Während das 
Nutzungsabkommen schriftlich festgehalten ist und punktuell in hoch formali- 
sierten Abstimmungsprozessen entwickelt wird, sind die Normen in Atrocal und 
Nova Canaä nicht kodifiziert und Aushandlungsprozesse sind diverser: Regeln 
können sowohl in den formalisierten Sitzungen der Gemeindeverbände formuliert 
werden als auch durch alltägliche (Re-)Produktion von Subsistenzpraktiken. Hier- 
aus ergeben sich eine Reihe weiterer Divergenzen zum Beispiel im Hinblick auf 
epistemologische Grundlagen der Normierung oder denjenigen, die an Aushand- 
lungsprozessen beteiligt sind. Damit liegt hier, anders als in inhaltlicher Hinsicht, 
ein markanter Bruch zwischen dem Nutzungsabkommen auf der einen und den 
Regelkomplexen der Gemeinden auf der anderen Seite. Vor diesem Hintergrund 
läge eine konzeptionelle Trennung in Fachtermini wie staatliches Recht/formelle 
Institutionen (Nutzungsabkommen) versus Gewohnheitsrecht/informelle Insti- 
tutionen (Regelkomplexe der Gemeinden) nahe. Allerdings würden hierdurch die 
lokalspezifischen, inhaltlichen Unterschiede zwischen Atrocal und Nova Canaä 
verwischt, weshalb ich in diesem Text von den Begriffen Abstand nehme. 

In meiner Auseinandersetzung mit dem Rechtspluralismus lassen außerdem 
einige Stellen vermuten, dass hier ontologische Dimensionen von Belang sein 
könnten. Beispielsweise gilt es in Atrocal und Nova Canaã im Zweifelsfall mit 
Curupira und Boto punktuell über Nutzungsrechte zu verhandeln; im Nutzungs- 
abkommen hingegen sind sie keine existenten Verhandlungspartner*innen. Die 
Relevanz einer Beziehung der Urheberschaft, die in Nova Canaä die Grundlage 
für Besitzrechte an Land darstellt und auch in Atrocal Teilbereiche von Sub- 
sistenz normiert, erinnert an die von der Politischen Ontologie beschriebene 
relationale Seinsordnung; die Konzeption von Land als natürlicher Ressource 
und damit potentiellem Besitzobjekt für menschliche Besitzer*innen wiederum 
scheint das Nutzungsabkommen in den Kontext der modernen Seinsordnung zu 
stellen (vgl. 2.1.2). In diesem Sinne sind die drei Regelkomplexe eventuell nicht 
nur unterschiedliche Formen der Handhabung von Extraktivismus - sie bringen 
darüber hinaus Unterschiede im Hinblick auf Seinsordnungen zum Ausdruck, 
also hinsichtlich darauf, was existiert und welche Rolle dies im Kontext von Nut- 
zung spielt. Diesen Gedanken nehme ich in Kapitel 5 wieder auf und setze mich 
dort auf Basis einzelner Regeln eingehender mit ontologischen Dimension im 
Rechtspluralismus auseinander.” 

Abgesehen von diesen inhaltlichen, formalen und ontologischen Differenzen 
ergeben sich zwischen den drei normativen Ordnungen auch große Bereiche der 


51 Während hier vor allem ontologische Brüche zwischen den drei Regelkomplexen ins Auge 
stechen, werden in Kap. 5 darüber hinaus auch Unterschiede innerhalb der Regelkomplexe 
sichtbar und einzelne Regeln derselben normativen Ordnungen weisen ontologische Diffe- 
renzen auf. 
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Überschneidung. Dies ist nicht erstaunlich, da unterschiedliche Regelsysteme in 
rechtspluralen Kontexten nicht isoliert, sondern immer in Wechselwirkung mit- 
einander bestehen (vgl. Merry 1988: 879). Als Beispiel für solche Dynamiken bin ich 
der Geschichte der 100 Hektar gefolgt, die als Größenordnung für private Landflä- 
chen von Familien fungiert. Archive der Landreformbehörde INCRA, Erinnerun- 
gen meiner Gesprachspartner*innen und heutige Landbesitzverhältnisse weisen 
darauf hin, dass diese Größenordnung im Kontext von Landregulierungen in den 
1970er Jahren in der Region des Unteren Tapajös relevant wurde, ihren Eingang 
in lokale Ordnungen einiger Gemeinden fand und von dort 1999 in die Auflagen 
des ersten Nutzungsabkommens übertragen wurde. Dieses Beispiel weist auf die 
Handlungsmacht und Einflussmöglichkeiten lokaler Ordnungen hin, selbst in Kon- 
texten, in denen die schriftliche Ordnung durch ihre Einbettung in das Rechtssys- 
tem mehr Durchsetzungsmacht genießt. 


Zum Rechtspluralismus in der Praxis 

In der Praxis ist der Pluralismus normativer Ordnungen in der Resex Tapajös- 
Arapiuns weitgehend unsichtbar und irrelevant; fällt er jedoch auf, so führt er zu 
zwei sehr unterschiedlichen Formen der Handhabung, wie ich im Folgenden an- 
hand von Beispielen kurz beleuchte. 

In den Sitzungen des Verwaltungsgremiums wird der Rechtspluralismus als 
solcher nicht benannt. Im Nutzungsabkommen verweist immerhin ein Nebensatz 
darauf, dass Bewohner*innen auch »interne Abkommen« treffen können (ICMBio 
2014a: $ 1); abgesehen davon, wird das Thema im Dokument nicht weiter vertieft. 
Im Alltagsleben der Gemeinden scheinen zumeist die lokalen Normen die relevan- 
ten zu sein und deren Bruch provoziert Konflikte. Das Nutzungsabkommen spielt 
indes selten eine Rolle. So fallen Unterschiede zwischen den Regelkomplexen selten 
auf, der Pluralismus an Ordnungen zeigte vielfach keine Auswirkungen. Da Kon- 
trollen durch die Umweltbehörde aufgrund logistischer Probleme und der geogra- 
phischen Größe und abgeschiedenen Lage des Schutzgebietes selten durchgeführt 
werden, gibt es meistens keine Instanz, welche die Einhaltung des Nutzungsab- 
kommens einfordert und eventuelle Unterschiede zwischen Nutzungsabkommen 
und lokaler Norm markieren würde. 

Anders stellt sich die Situation im Kontext einiger Nutzungskonflikte dar, die 
offen ausgetragen werden und in denen die Pluralität der Regelkomplexe sichtbar 
zu Tage tritt. Während meiner Forschungsaufenthalte waren dies insbesondere die 
Rinderzucht durch Bewohner*innen am unteren Flusslauf des Rio Arapiuns und 
der Verkauf von Holz durch die Bewohner*innen in Nova Canaã und den Nach- 
bargemeinden - aus Sicht des Nutzungsabkommens sind beides illegale Tätigkei- 
ten, aus Sicht des Regelkomplexes der entsprechenden Gemeinden hingegen tra- 
ditionelle Subsistenzpraktik und unproblematisch. Die Normenkonflikte führten 
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zu zwei sehr unterschiedlichen Dynamiken: einerseits kam es in solchen Fällen im- 
mer wieder zu Sanktionen und die Naturschutzbehörde ICMBio erhob Bußgelder 
oder beschlagnahmte Hölzer. So kommt zwar in diesen Nutzungskonflikten die 
Pluralität von Regelkomplexen zum Ausdruck, sie wird allerdings nicht als Rechts- 
pluralismus, sondern als Rechtsbruch mit dem Nutzungsabkommen interpretiert 
— so gesehen gibt es in diesem Kontext keinen Rechtspluralismus, sondern ein für 
alle und grundsätzlich gültiges Nutzungsabkommen, an das sich spezifische Be- 
wohner“innen nicht gehalten haben. 

Im Verwaltungsgremium allerdings habe ich einen sehr anderen Umgang mit 
der Situation kennen gelernt; auch vonseiten der Naturschutzbehörde ICMBio. 
Dort werden diese Konflikte tatsächlich als Probleme des Nebeneinanders von nor- 
mativen Ordnungen interpretiert. Dementsprechend werden Lösungen aus dem 
Dilemma gesucht und nicht Verbote ausgesprochen oder Bußgelder erhoben. Für 
die Rinderzucht ist dies noch nicht gelungen; um die Holznutzung zu legalisieren 
wird hingegen momentan an der Implementierung eines Projektes zur nachhalti- 
gen Forstwirtschaft gearbeitet, in dessen Rahmen die Gemeinden unter bestimm- 
ten Auflagen ihre Holzarbeiten weiter durchführen dürfen. Das Veraltungsgremi- 
um erkennt damit die Existenz eines Rechtspluralismus und sucht nach Wegen, 
widersprüchliche Auflagen miteinander in Einklang zu bringen. Dabei gibt es von 
anderen Bewohner*innen mitunter großes Verständnis für die Situation derer, die 
hier in einen Nutzungskonflikt verstrickt sind. Er selber habe keine Rinder, sagt ein 
Delegierter der Gemeinde Solimöes am Rio Tapajös. Aber er stelle sich vor, dass die 
Situation für diese Leute so ist, wie wenn ihm selbst Farinha (Maniokmehl) wegge- 
nommen würde. »Das geht nicht«, betont er, »das ist deren Kultur!« (Feldnotizen 
Verwaltungsgremium 19.07.2016). 

Dass staatlich initiiertes Recht auf lokale Praktiken stößt, ist in der Region des 
Unteren Tapajös kein neues Phänomen; die von der portugiesischen Kolonialre- 
gierung etablierten Sesmarias?” (Motta 2005), das nationale Bodengesetz von 1850 
(Torres 2012: 144ff.) oder die Auflagen der Landreform in der neuen Verfassung 
von 1989 (Graziano 2005) können als Beispiele dienen. Während dabei in einigen 
Bereichen lokale Normen bestehen blieben, schrieben sich in anderen Bereichen 
die staatlichen Auflagen in die lokale, landrechtliche Landschaft ein und hinterlie- 
ßen dort ihre Spuren.” In diesem Kontext jedoch nimmt der hier herausgestellte 
Rechtspluralismus eine neue Dimension an, in der ich insbesondere zwei Aspekte 


52 Nach der Kolonialisierung Brasiliens vergab die portugiesische Krone Lehen (Sesmarias), auf 
denen die Lehnherren neben Landrecht auch die Pflicht zur Urbachmachung hatten. So 
gewährleistete Portugal eine weitläufige Besiedelung durch Portugies“innen und förderte 
gleichzeitig die landwirtschaftliche Produktion. 

53 Sichtbar wird der Einfluss zum Beispiel an den heutigen Grenzen der Resex Tapajös-Arapiuns 
(vgl. 3.1.2) oder der Flächengröße der 100 Hektar, beides Erbe der Landregulierungen durch 
die Landreformbehörde INCRA in den 1970er Jahren. 
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für bemerkenswert halte. Dies ist erstens, dass das Nutzungsabkommen nicht ex- 
tern durch Bürokrat*innen und Regierungsinstanzen ausformuliert, sondern vor 
Ort selbst gestaltet wurde. So trafen in diesem Fall nicht eine in Brasilia erarbei- 
tete, juristische Norm auf die lokale Realität am Unteren Tapajös, wie dies in den 
eingangs genannten Beispielen der Fall war. Dies impliziert zweitens, dass die Be- 
wohner*innen des Schutzgebietes an der Formulierung mehrerer Regelkomplexe 
mitwirken - einerseits sind sie als Gemeindemitglieder in die alltägliche Normie- 
rung lokaler Subsistenzpraktiken in ihrer Gemeinde involviert, andererseits gestal- 
teten sie vermittelt über ihre Delegierten im Verwaltungsgremium das Nutzungs- 
abkommen mit. Im Hinblick auf diese beiden Aspekte nimmt der hier untersuchte 
Rechtspluralismus in der Resex Tapajös-Arapiuns im Vergleich zu ähnlichen Situa- 
tionen am Unteren Tapajös eine neue Form an. 

Mit der Analyse der Nutzungspraktiken in Atrocal und Nova Canaã und ih- 
rem Vergleich mit den Paragraphen des Nutzungsabkommens habe ich mich dem 
ersten Teil der Fragestellung genähert, die diesem Buch zugrunde liegt. Es zeig- 
te sich, dass die Verabschiedung des Nutzungsabkommens die lokalen Ordnungen 
nicht verdrängt hat, sondern einen Rechtspluralismus etablierte, den ich in diesem 
Kapitel von verschiedenen Seiten beleuchtet habe. An einigen Stellen schienen die 
normativen Ordnungen auch Differenzen in ontologischer Hinsicht zu implizie- 
ren. Diesen Dimensionen — und damit dem zweiten Teil meiner empirischen Fra- 
gestellung - wende ich mich nun mithilfe einer praxistheoretischen Politischen 
Ontologie zu. 


5. Ontologischer Pluralismus 
Zur Vielfalt von Wirkenden und Okologien 


Das vorherige Kapitel hat sich mit dem Rechtspluralismus befasst, der aus der 
Verabschiedung des Nutzungsabkommens in der Resex Tapajós-Arapiuns resul- 
tierte. In diesem Rahmen sind auch erste Momente aufgefallen, die ontologische 
Differenzen zu implizieren scheinen: Es wurden Unterschiede im Hinblick darauf 
deutlich, wer oder was existiert und in die Verhandlung von Nutzung einzugreifen 
vermag. Diesen ontologischen Dimensionen möchte ich im Folgenden nachgehen 
und hierzu die in Kapitel 2 vorgestellten theoretischen Konzepte - ontologische 
Bekenntnisse, plurale Ökologien und ontologische Konsequenzen - hinzuziehen.' 
Neben einem erweiterten Verständnis der empirischen Zusammenhänge soll diese 
Analyse dazu dienen, die Potentiale und Implikationen einer praxistheoretischen 
Lesart Politischer Ontologie auszuloten. Damit widmet sich dieses Kapitel zwei der 
forschungsleitenden Fragestellungen meiner Untersuchung: der Frage nach onto- 
logischen Implikationen im Fallbeispiel einerseits und nach den Möglichkeiten ei- 
ner praxistheoretischen Politischen Ontologie andererseits. 

Als Ausgangspunkt der Auseinandersetzung wähle ich einige der zuvor iden- 
tifizierten Normen und Regeln zur Subsistenz in der Resex Tapajös-Arapiuns. 
Diese verstehe ich als Momente der Weltentfaltung, von denen ausgehend sich 
die Realisierung spezifischer Seinszusammenhänge untersuchen lässt. Mich in- 
teressieren hier insbesondere solche Normen, die sich ontologisch zur Relevanz 
von Nicht-Menschen im Rahmen von Nutzungsrechten bekennen (ontologische 
Bekenntnisse). Auf Basis meiner ethnographischen Daten werde ich mich diesen 
Nicht-Menschen eingehender zuwenden, um ihre Beziehungen zu menschlichen 
Akteur*innen (Plurale Ökologien) und weitere Komponenten wie Rationalitäten, 
Normen- und Wissenssysteme (ontologische Konsequenzen) herauszuarbeiten. 
Ich tue dies beispielhaft für den Flussdelphin Boto und die Herrin des Waldes 
Curupira, in Amazonien auch als Encantados bezeichnet (5.1), für APRAECA, den 


1 Weiterhin ist der Begriff der Ontologien nach Mario Blaser und dessen drei Dimensionen 
wichtiger Bezugspunkt meiner Analyse (siehe 2.1.1, insbesondere Abb. 1.). Auf weitere Bezü- 
ge zu Kap. 2 weise ich an entsprechenden Stellen hin. 
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Gemeindeverband von Atrocal (5.2) und für Kohlenstoff, der in der Resex Tapajös- 
Arapiuns seit einigen Jahren an Einfluss gewinnt (5.3). Im jeweils vierten und 
letzten Abschnitt der drei Unterkapitel reflektiere ich die gewonnenen Erkennt- 
nisse hinsichtlich meiner Überlegungen zur Politischen Ontologie und erarbeite 
hierüber schrittweise und aus den ethnographischen Betrachtungen heraus einen 
konzeptionellen Vorschlag für eine praxistheoretische Ausgestaltung. In einem 
umfangreichen Fazit resümiere ich die empirischen wie theoretischen Ergebnis- 
se und schließe mit einem Ausblick auf ontologische Hegemonialität, in deren 
weiterer Konzeptionalisierung ich Potential für den Forschungsansatz sehe (5.4). 
Im Zentrum stehen hier diejenigen Nicht-Menschen, die auf die Nutzungs- 
praktiken und deren Verregelung einwirken können. Aufgrund dieser Eigenschaft 
fasse ich sie unter dem Begriff der Wirkenden zusammen. Der Terminus birgt ei- 
ne konzeptionelle Offenheit, die der alternativen Bezeichnung des/der Akteur*in 
nicht inhärent ist. Ein klassischer, gesellschaftswissenschaftlicher Akteursbegriff 
bezieht sich auf sinnverstehend Handelnde und setzt dementsprechend deren In- 
tentionalität voraus (vgl. Weber/Weber 1980 [1921]). Damit bleibt der Akteursstatus 
in erster Linie Menschen zugedacht, die als Subjekte Handlungsmacht über Objek- 
te ausüben. Für die hier vorgenommene Analyse jedoch bedarf es einer Begrifflich- 
keit, die ontologisch weniger eng bestimmt ist. Sie muss die Möglichkeit einschlie- 
ßen, dass ein*e Wirkende*r in der einen Ökologie intentional Handelnde*r ist, in 
der anderen Ökologie hingegen nicht. Ein Akteursbegriff nach Bruno Latour (2005) 
könnte dieser Anforderung gerecht werden, schließt er doch auch nicht-menschli- 
che oder nicht-intentional Handelnde ein. Auch aufgrund der theoretischen Nähe 
der Politischen Ontologie zu Begrifflichkeiten Latours? läge ein solcher Bezug na- 
he und würde wohl auch funktionieren. Allerdings liegt mein Fokus weniger auf 
den Handlungen oder der Handlungsfähigkeit der Nicht-Menschen, als vielmehr 
auf deren Wirkung innerhalb der Regelkomplexe - unabhängig davon, ob sie In- 
tentionalität, Handlungsmacht oder Akteursstatus besitzen. Diana Espirito Santo 
und Ruy Blanes (2014b) beschäftigen sich mit der Schwierigkeit wissenschaftlicher 
Auseinandersetzung mit immateriellen, bzw. nicht-körperlichen Entitäten, seien 
es Geister, Quarks, Gott oder der Markt. Als Lösungsmöglichkeit schlagen sie vor, 
die Entitäten von deren Effekten und Auswirkungen ausgehend zu betrachten: »In 
our view, it is more valid and productive as anthropologists of sintangible< pheno- 
mena to begin from the premises of their influence, extension, or multiplication 
in the world than from substantive ontological predefinitions« (ebd. 2014b: 7). Mit 
dem Begriff der Wirkenden nehme ich diese Inspiration auf und ziehe sie dem 
handlungsfokussierten Akteursbegriff vor. Ich fasse hierunter all diejenigen, die 


2 Insbesondere in der Konzeption der modernen Ontologie ist dieser Einfluss deutlich zu er- 
kennen (vgl. 2.1.2). 
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auf die Regeln zur Subsistenz Einfluss nehmen, bzw. deren Existenz für die norma- 
tiven Ordnungen einen Unterschied macht. Das Konzept ist damit unabhängig von 
Intentionalität, Menschlichkeit oder Lebendigkeit, fokussiert nicht auf die aktive 
Handlung der Wirkenden, sondern definiert sie über die Effekte, die sie hervorru- 
fen. Auf diese Weise ist es mir möglich, auf die Wirkmacht von Nicht-Menschen 
in unterschiedlichen ökologischen Kontexten und über eventuell bestehende onto- 


logische Grenzen hinweg hinzuweisen.? 


5.1 Curupira und Boto - Encantados als Verhandlungspartner*innen 


In Kapitel 4 habe ich Situationen beschrieben, in denen Jäger in Atrocal und Nova 
Canaä die Jagd abbrechen mussten, als Curupira vor Ort erschien. In anderen Fäl- 
len gab es Konflikte mit einem Flussdelphin, der im Gewässer von Atrocal zu Hause 
ist und auf bestimmte menschliche Nutzungsformen sensibel reagiert. Insbeson- 
dere übermäßige Aneignung der lokalen Ressourcen in Wasser und Wäldern kann 
diese beiden Encantados erzürnen und zu Sanktionen motivieren. So sind es nicht 
nur das Verwaltungsgremium und ICMBio, die Gemeindemitglieder oder Tapajo- 
ara, mit denen die Bewohner*innen Nutzung abstimmen müssen; auch Encantados 
wie Boto und Curupira können Instanzen sein, mit denen Nutzungsrechte auszu- 
handeln sind (vgl. 4.1).* DeVore (2017) folgend implizieren diese Auflagen spezifi- 
sche Bekenntnisse über Seiendes. Im hiesigen Fall gehen diese beispielsweise von 
der Existenz von Boto und Curupira sowie deren Wirkmacht im Kontext von Jagd 
und Fischfang aus. Im Sinne der Praxistheorie realisieren also die entsprechenden 
Normen Boto und Curupira als nicht-menschliche Wirkende. 

Dementsprechend widme ich mich nun diesen beiden Encantados. Zunächst 
stelle ich sie auf Basis meiner ethnographischen Daten vor. Anschließend wei- 
se ich auf zentrale Charakteristika ihrer Beziehung zu den menschlichen Bewoh- 
ner*innen der beiden Gemeinden hin und damit auf die spezifische Ökologie, die 
bestimmte Nutzungsregeln etablieren. Abschließend reflektiere ich ontologische 
Konsequenzen, die in und durch diese Ökologie evident werden. Ich gehe hierbei 
zunächst auf den Flussdelphin Boto (5.1.2) und anschließend auf die Herrin des 
Waldes Curupira ein (5.1.3). Curupira und Boto sind zwar unterschiedliche Wir- 
kende und etablieren daher genau genommen etwas unterschiedliche Ökologien, 
doch werden sie lokal unter den Begriff der Encantados zusammengefasst, weshalb 


3 Die Untersuchung von pluralen Ökologien im Sinne spezifischer Sets an Beziehungen zwi- 
schen Menschen und Nicht-Menschen (Sprenger/Großmann 2018: ix) umfasst daher in mei- 
nem Fall die Beziehungen zwischen Menschen und nicht-menschlichen Wirkenden. 

4 In beiden Gemeinden meiner Forschung finden sich solche Regelungen, weshalb ich in die- 
sem Kapitel Nova Canaä und Atrocal gemeinsam betrachte; auf Unterschiede weise ich ent- 
sprechend hin. 
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ich sie auch hier gemeinsam betrachte und auf die Gemeinsamkeiten und weniger 
auf die Unterschiede fokussiere. Da beide Wirkende úber die Grenzen der Resex 
Tapajós-Arapiuns hinaus bekannt sind, werde ich meine Betrachtungen mit einem 
kurzen Einblick in die einschlägige Literatur beginnen (5.1.1). 

Die Ergebnisse der nun folgenden Analyse zeigen, dass es sich bei der durch 
Boto und Curupira etablierten Ökologie um eine durchaus spezifische handelt; die- 
se wird zudem ausschließlich in den normativen Ordnungen von Atrocal und Nova 
Canaä realisiert, besteht im Nutzungsabkommen hingegen nicht. So erscheint das 
Beispiel auf den ersten Blick ein klassischer Zusammenstoß ontologisch unter- 
schiedlicher Welten im Sinne der Politischen Ontologie zu sein — der modernen 
Welt des Verwaltungsgremiums und der indigenen/traditionellen Welt der Resex 
Tapajös-Arapiuns.” Warum diese Interpretation der lokalen Komplexität nicht ge- 
recht wird, inwiefern dies meine Kritik an der Politischen Ontologie unterstreicht 
und welche theoretischen Erkenntnisse sich hieraus ableiten lassen, werde ich ab- 
schließend diskutieren (5.1.4). 


5.1.1 Encantados in Amazonien 


»Curupira«, murmelt Seu Jülio nachdenklich, als wir auf der Bank vor seinem Haus 
sitzen und an unserem noch zu heißen Kaffee nippen. Und nach einer kurzen Pau- 
se fügt er hinzu: »das ist eine Erzählung unserer Vorfahren.« Sein Vater habe sie 
noch gesehen, er selbst aber nie. Doch oben im Wald gab es viele von ihnen, die 
hat er immer gehört. Heute trifft er sie nicht mehr, aber er ist auch nicht mehr oft 
dort oben. »Sie pfeift so«, meint er und beginnt zu pfeifen. Der Ton ist langgezo- 
gen, wird immer lauter und schriller. Er stoppt. Hört man so ein Pfeifen, so wisse 
man, dass sie da ist. Einmal war er mit seinem Sohn dort oben. Da haben sie sie 
gehört und Jülio sagte um ihn zu beruhigen, es handle sich um ein Inambü- eine 
hühnerähnliche Vogelart. Aber dem Sohn standen bereits die Haare im Nacken zu 
Berge. »So pfeift sie, so, dass es fast weh tut. Die, die existiert wirklich«, schließt er 
ab, »ich habe sie nie gesehen, aber oft gehört!« (Feldnotizen Atrocal 27.08.2018) 


Seu Jülio spricht über Curupira, die »Herrin des Waldes« oder »Mutter der Tiere«, 
wie sie genannt wird. Mit dem Wohlergehen der Tierwelt betraut, begegnet sie den 
Jägern in der Resex Tapajös-Arapiuns in entlegenen Waldgebieten. Sie ist nur ei- 
ne von vielen Encantados, den nicht-menschlichen Wesen, die in Flüssen, Bächen, 
Höhlen, Seen oder Wäldern entlang des Amazonas und seinen Nebenflüssen leben 
und mit deren Fürsorge betraut sind. Viele von ihnen sind im ganzen Amazonas- 


5 Zur Definition von modernen und relationalen Welten siehe 2.1.2. 

6 Hierzu zählen zum Beispiel auch Mapinguari, Jurupari, Matinta-Pereira oder der Flussdel- 
phin Boto, vgl. beispielsweise Gerardo Reichel-Dolmatoff (1996) oder Florêncio Vaz Filho 
(2010). 
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gebiet bekannt und Gestalten folkloristischer Lendas (Legenden), andere wiederum 
— wie der in der Einleitung genannte Patauí — tauchen nur an ganz bestimmten 
Orten auf. Einige von ihnen sind unsichtbar und Menschen nehmen sie durch kör- 
perlichen Schauder oder Angstgefühle wahr oder sie machen sich durch Pfiffe be- 
merkbar, wie Curupira bei ihrem Treffen auf Seu Júlio und seinen Sohn. Andere 
wiederum sind sichtbar, wie der Boto, wenn er in Gestalt des Fisches oder eines 
Mannes auftaucht oder der zottelige Mapinguari mit seinen großen Füßen und 
dem Mund, der sich auf Magenhöhe befindet. Viele sind zudem in der Lage, ihre 
Gestalt zu wechseln, erscheinen mal sichtbar, mal unsichtbar, verwandeln sich in 
Tiere oder nehmen menschliche Gestalt an. Oft verhalten sie sich auf eine Weise, 
die jenen der Menschen sehr ähnlich ist; sie treten mit Menschen in Interaktion 
und Beziehung (Hoefle 2009; Smith 1996; Vaz Filho/Gonçalves de Carvalho 2013; 
Wawzyniak 2012). 

Auch am Unteren Amazonas, wo sich die Resex Tapajós-Arapiuns befindet, sind 
diese Wesen präsent (Harris 2014; Vaz Filho/Gonçalves de Carvalho 2013; Wawzy- 
niak 2012). Die lokalen Erfahrungsberichte unterscheiden sich allerdings mitunter 
deutlich von der Beschreibung der Encantados in überregionalen Erzählungen und 
können auch lokalspezifisch Unterschiede aufweisen. Ihr Auftreten kann hierbei 
ebenso stark variieren wie ihr Aussehen oder die Kategorien zu ihrer Einteilung, 
wie beispielsweise Visagens, Bishos Visagentos und Encantados” (Harris 2014: 114).º 
Diese Differenzen sind meines Erachtens ortsspezifisch zu erklären - selbst die 
Berichte in Nova Canaã und Atrocal weisen Unterschiede auf -, hängen darüber 
hinaus aber auch mit einer allgemeinen Fluidität zusammen, die amazonische Er- 
fahrungswelten auszuzeichnen scheint: »Ask different people and sometimes irre- 
concilable information will be given. [...] Nothing is settled or fixed [...]; there is no 
institutional control or discipining of these classifications. [...] stories change, and 
avoid being pinned down or essentialised« (ebd.). Auch die Eingangsvignette kann 
dementsprechend gelesen werden, hier wechselt Seu Júlio immer wieder zwischen 
Curupira im Singular und Plural, ohne dass dies im Gesprachsfluss zum Problem 
wurde. 

Als mit den ersten Arbeiten zu Caboclos in Brasilien (Galvão 1951, 1955) das Le- 
ben der nicht-indigenen Landbevölkerung Amazoniens in den Fokus anthropologi- 
schen Interesses riickt, wird auch die Rolle von Encantados in diesen sozialen Grup- 


7 Die Idiome bezeichnen nicht-menschliche aber sehr handlungsmachtige Entitaten in Ama- 
zonien. Allein aufgrund der hier angesprochenen, sehr unterschiedlichen Konzeptionalisie- 
rungen halte ich eine adäquate Übersetzung für unmöglich. 

8 Zwei Unterschiede seien hier genannt, auf weitere werde ich an entsprechenden Stellen im 
Text verweisen: Candace Slater (1994: 138ff.) beispielsweise fasst Curupira nicht unter die 
Encantados. Ist Curupira in den überregionalen Erzählungen als haarige, kleine Gestalt be- 
schrieben, bleibt sie in der Resex Tapajös-Arapiuns meist unsichtbar. 
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pen zum Thema.” Zentrale Referenzpunkte bilden neben Eduardo Galvão die Arbei- 
ten von Charles Wagley (1977) und darauf aufbauend auch Heraldo Maués (1995) und 
Deborah de Magalhães Lima (1992). Die Autor*innen interpretieren nicht-mensch- 
liche Entitäten wie Visagens, Encantados aber auch christliche Heilige als Teilbe- 
reiche eines im lândlichen Raum praktizierten Volkskatholizismus, der christliche 
und amerindianische Elemente in einem religiösen Synkretismus zusammenfügt. 
Insbesondere die Verehrung von Heiligen in Form von Statuen und regelmäßi- 
gen Festen sowie die Annahme der Existenz von Encantados sind charakteristisch 
für diesen Populärglauben und letzteres unterscheidet diese Form des Katholizis- 
mus maßgeblich von anderen in Brasilien (Lima 1992: 244). Erst seit den 1990er 
Jahren betrachtet die wissenschaftliche Literatur Encantados bei der nicht-indige- 
nen Landbevölkerung auch jenseits religiöser oder kosmologischer Kontexte. João 
Wawzyniak (2008) und Heraldo Maués (1990; 1994) beispielsweise analysieren ihre 
Rolle im Kontext von Gesundheit, Krankheit und Körperkonzepten, Mauro Almeida 
(2013), Jonathan DeVore (2017) und Manoel Tourinho et al. (2017) betrachten ihren 
Einfluss auf die Nutzung natürlicher Ressourcen, Nicholas Kawa (2016) sieht sie 
als Metaphern für die Macht der amazonischen Umwelt. Auch historisch nähern 
sich Studien den Encantados, begreifen sie als Zugang zu einer emischen Geschichte 
kolonialer Vergangenheit (Lima 2012) oder als relevanten Faktor für die archäolo- 
gische Analyse heutiger amazonischer Landschaften (Gomes 2019; Stoll 2019). Ge- 
meinsam ist diesen Studien, dass sie Encantados aus dem Bereich des Religiösen 
lösen und deren alltagspraktische Relevanz analysieren. Dabei entziehen sie, so 
glaube ich, auch der impliziten Trennung zwischen materiell sichtbarer, wissen- 
schaftlich zugänglicher, objektiver Welt versus religiösen, immateriellen Glaubens- 
vorstellungen ihre Relevanz. Sie verändern die Perspektive der früheren Texte. Der 
dort vorgenommenen Einbettung in Religion liegt tendenziell eine Sichtweise zu- 
grunde, die den Encantados ihre reale Existenz abspricht und sie in den Bereich 
übernatürlicher Glaubensvorstellung verweist. Der Kategorisierung als Legenden- 
gestalten, wie sie in der Literatur vielfach vorgenommen wird (z.B. Hoefle 2009; 
Slater 1994; Smith 1996) liegt eine ähnliche Hierarchisierung zugrunde und auch 


9 Ausgehend von dieser Beobachtung wird auch das Konzept des Perspektivismus auf die- 
se Gruppen übertragen: Wawzyniak (2012: 22ff.) beschreibt die Transformation von Körper 
und Identitäten sowohl bei Encantados als auch Menschen, die durch transhumanen Kon- 
takt erkranken. Den Körper als Marker der Perspektive betrachtend, geht er davon aus, dass 
hier amerindianischer Perspektivismus vorliegt. Maués (2012: 50) unterstützt diese Positi- 
on, wenn er auch Grenzen einräumt. Harris (2014: 114) hingegen hält eine Übertragung von 
Konzepten nicht für sinnvoll, da dies die Unterschiedlichkeit der Lebensrealitäten übersieht. 
Auch bei gleicher Benennung der Wesen variieren ihre Bedeutungen, Charaktere und die 
dahinterstehenden kosmologischen Zusammenhänge abhängig von Ort und Zeitpunkt, ar- 
gumentiert er. 
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hier verbleiben Curupira, Boto und andere im Reich der Fiktion. Dies steht inso- 
fern in einer Spannung zu meinen Daten, als dass dort Encantados ausschließlich 
im Kontext persönlicher Erlebnisse auftauchen und immer Teil sind der Erfahrun- 
gen meiner Gesprächspartner*innen oder enger Angehöriger. Daher verstehe ich 
sie als Erfahrungsberichte und nicht als Legenden, Geschichten oder Erzählungen; 
unter diese fasse ich lediglich die als solche bezeichneten schriftlichen und abs- 
trakten Darstellungen.’° 


5.1.2 Der Flussdelphin Boto 


Überall in Amazonien - in der Várzea (den weitläufigen Überschwemmungsgebie- 
ten entlang des Amazonas) ebenso wie in den größeren Seitenarmen bis hin zu 
den kleineren Zuflüssen wie Rio Arapiuns und Rio Marö - ist das Wasser Wohn- 
ort nicht-menschlicher Entitäten. Die bekannteste unter ihnen ist der Flussdel- 
phin Boto. Er ist in der Lage, sich in einen Mann zu verwandeln, taucht mitunter 
nachts auf Festen auf oder spaziert durch die Gemeinden an den Flussufern mit 
der Absicht, eine Frau zu verführen. Als dieser gleichermaßen verführerische wie 
bösartige Akteur ist der Boto in den Gemeinden der Flussufer gefürchtet, skizziert 
der Anthropologe Vaz Filho (2013a: 28) und benennt in seiner Beschreibung die für 
die Legendengestalt zentralen Charakteristika des Boto, die Prototyp sind für Kin- 
derbücher, Schmuck oder Souvenirs für Tourist“innen. In Atrocal begegnete mir 
diese Darstellung des Boto an einem Wochenende im April 2016, als ich bei ei- 
ner benachbarten Familie zu Besuch war. Normalerweise wurden während meiner 
Aufenthalte in den Gemeinden die Motoren zur Stromproduktion ausschließlich 
abends für die alltägliche Seifenoper oder die Nachrichten im nationalen Fern- 
sehsender Globo gestartet, an diesem verregneten Sonntag aber gönnten wir uns 
auch am Nachmittag eine Stunde vor dem Fernseher. Die älteste Tochter hatte ei- 
ne DVD eingelegt und schon flimmerte Tem boto na rede do Tunico (Harlei et al. 2011) 
über den Bildschirm. Der Film erzählt die Geschichte einer jungen Frau aus Belem, 
die gemeinsam mit ihrem Freund die Eltern auf dem Land besucht. Nachts steigt 
ein weiß gekleideter Mann mit großem Hut aus dem Fluss, entführt sie aus ihrer 
Hängematte; eine Einstellung später wird die schwangere Protagonistin von einer 
lokalen Heilerin behandelt, das Unglück jedoch ist nicht mehr abzuwenden (Feld- 
notizen Atrocal 03.04.2016). Solche Erzählungen des Boto variieren leicht, bleiben 
im Kern aber sehr ähnlich. Erfahrungsberichte aus Atrocal und Nova Canaä über 


10 Mehr zu einer kritischen Auseinandersetzung mit dieser Thematik im Kontext von Encanta- 
dos siehe Lima (2012: 3f.). Auch Espírito Santo und Blanes (2014a: 1ff.) kritisieren die themati- 
sche Isolierung von unkörperlichen Wesen auf den religiösen Bereich. Allgemeiner betonen 
sie die Relevanz immaterieller Sphären für die anthropologische Betrachtung, unabhängig 
davon, ob geprägt durch die Präsenz von Geistern, Quarks, Recht oder Geldwert. 
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Zusammentreffen mit einem Boto weichen hiervon oft stark ab. Am ähnlichsten 
ist wohl der Bericht von Dona Leinira über die Krankheit einer ihrer Töchter, den 
ich als Ausgangspunkt nehme, um die lokalen Charakteristika des Botos und seine 
Wirkungsweisen im Kontext von Nutzungspraktiken herauszuarbeiten. 


Ich habe eine Tochter, die wohnt jetzt in der Stadt, zum Studieren. Vorher aber, 
da hat sie viel gefischt. Auch dann, wenn sie ihre Periode hatte: »Mama, ich geh 
fischen!« Und dann kam sie immer mit großen Schmerzen zurück. 

Eines Tages hatte sie starke Kopfschmerzen, doch sie nahm Tabletten und ging 
wieder; nahm Tabletten und ging wieder fischen. Sie liebte es zu angeln und war 
dann immer sehr glücklich. [...] Und dann 2012, da wurde der Kopfschmerz im- 
mer stärker, stärker, stärker. [...] Ich war damals gerade dabei, Maniokmehl herzu- 
stellen, im Haus eines Onkels. Und als ich da Mehl herstellte, kam [meine andere 
Tochter] und sagte: »Mama, Vauda geht es sehr schlecht, sie will nicht mehr essen 
und ihr Fieber geht nicht weg.« [...] Ich musste sie dorthin bringen [zum Benzidor, 
dem Gesundbeter in die Nachbargemeinde]. Er zeigte mir ein Medikament und 
sagte mir, wann ich wiederkommen solle. Ihr Vater glaubte nicht recht daran und 
auch ich war mir unsicher. So fuhren wir wieder. Als dann der Tag kam, an dem wir 
wiederkommen sollten, betete er und sagte, es handle sich um Judia de Bicho”! des 
Boto. Es war ein Boto, der sich mit ihr anfreunden wollte, der das aber nicht getan 
hatte, weil sie ihm nie die Chance gab. 

Und sie sagte zu mir, in diesem Fieberwahn, in dem sie war, da sagte sie zu mir: 
»Mama, ist der Papa hier drin?« »Nein, mein Kind.« »Aber ich habe einen Mann 
hier neben meiner Hängematte gesehen.«»Nein, der ist nicht hier.«»Ich habe ei- 
nen Mann nah an meiner Hängematte gesehen, aber als ich ihn angesprochen 
habe, ist er verschwunden.« 

Und ich sage mal so, wenn wir nicht gebetet hätten, hätte er sich mit ihr ange- 
freundet. (Dona Leinira, Atrocal 22.02.2016) 


Dona Leinira erinnert sich in diesem Gespräch, wie ihre Tochter einige Jahre zuvor 
schwer erkrankt ist. Während sie im Fieber lag, tauchte der Boto in Gestalt eines 
Mannes immer wieder neben der Hängematte auf, sowohl zur Mittagszeit als auch 
des Nachts. Sein Versuch, sie zu verführen, scheiterte jedoch. Diese Transforma- 
tion von Delphin zu Mensch ist, wie erwähnt, sehr typisch für die Erzählung des 
Boto. In den Gemeinden meiner Forschung allerdings blieb dies der einzige Be- 
richt, in dem eine solche Körpertransformation stattfand, in allen anderen Fällen 


11 Dieses Idiom lässt sich nicht wortwörtlich übersetzen. Es bezeichnet die negative Einfluss- 
nahme von Encantados auf Menschen, bzw. in Einzelfällen auch Tiere. 
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tauchte der Boto in Gestalt des Delphins auf. Die Literatur zieht mitunter eine 
Trennlinie zwischen dem Boto Encantado, wie hier, und einem nicht verzauberten 
Flussdelphin (vgl. Slater 1994: 60; Vaz Filho 2013a: 29f.). Für meine Interviewpart- 
ner“innen war eine solche Differenzierung irrelevant (vgl. Cravalho 1999: 48f.). 

Der Boto habe versucht, sich mit der Tochter »anzufreunden«, erklärt Dona 
Leinira. Mit dieser etwas euphemistischen Verknüpfung der Gestalt des Boto mit 
Sexualität weist der Bericht eine weitere Parallele zur Erzählung auf. Frauen sind 
hier besonders gefährdet, entweder als potentielle Geschlechtspartnerinnen, wie 
oben der Fall, oder während der Menstruation und nach der Geburt, wenn ein Zu- 
sammentreffen mit dem Delphin zu Krankheit führen kann.” In diesen Momenten 
sollte der Fluss gemieden werden, wurde mir erklärt; wobei dies meine Gesprächs- 
partnerinnen weitestgehend ignorierten (Feldnotizen Atrocal 22.02.2016). 

Der Verführungsversuch des Boto scheiterte im Bericht Dona Leiniras, denn 
die Tochter »hatte ihm nie die Chance gegeben«. So war die Konsequenz der trans- 
humanen Interaktion keine Schwangerschaft, vielmehr immense Kopfschmerzen 
und Fieber. Bald schon konnten Tabletten gegen das Leiden nichts mehr ausrich- 
ten und die Familie suchte Hilfe bei einem Heiler aus der Nachbargemeinde, wel- 
cher Judia de Bicho diagnostiziert und damit die Krankheit auf den Einfluss von 
Encantados zurückführte. Auch in anderen Berichten hat dies Einfluss auf das kör- 
perliche Wohlbefinden und verursacht Krankheiten wie Kopfschmerz, Fieber oder 
im Einzelfall auch Bauchschmerzen. Heilend ist auch dort der Einfluss lokaler 
Heiler*innen, welche Heilungsprozesse über Gebete in Gang setzen (Pajé, Atrocal 
28.06.2016). Hier zeigt sich die enge Verbindung von Volkskatholizismus und En- 
cantados, die Maués (1995) betont. Die Zusammenhänge sind zudem Beispiel für 
die Verwobenheit von Encantados und Gesundheit/Krankheit bzw. den lokalen Ge- 
sundheitsvorstellungen und -systemen, wie sie Wawzyniak (2008) im benachbar- 
ten Schutzgebiet Flona do Tapajös untersucht. 

Weiterhin finden Zusammentreffen mit dem Boto - anders als in den überre- 
gionalen Erzählungen - auch bei der Nutzung bestimmter Orte statt (Feldnotizen 
Nova Canaä 26.07.2016; Interview, Nova Canaä 28.07.2016). Im Bericht von Dona 
Leinira liegt beispielsweise der eigentliche Ausgangspunkt für die Interaktion mit 
dem Boto und dem Kopfschmerz ihrer Tochter im Fischfang begründet. Hier wird 
der Delphin dann nicht mehr ausschließlich Frauen gefährlich, sondern kann auch 
mit Männern in Konflikt geraten. Insgesamt sei dem Boto als Besitzer oder Herr 


12  Diesistinsofern bemerkenswert, als dass Wawzyniak (2012) und Maués (2012) ihre These des 
Vorhandenseins von Perspektivimus in der Philosophie amazonischer Caboclos maßgeblich 


auf dieser Körpertransformation aufbauen. 
13  Nichtimmerjedoch ist»gefährdet« der passende Begriff, der Legende nach kann es sich auch 


um freiwillig eingegangene sexuelle Beziehungen handeln. 
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eines bestimmten Habitats an dessen Schutz gelegen, erklärte mir der Paje'* von 
Atrocal. Vor allem Überfischung oder das Verkommenlassen von Fisch sanktionie- 
re der Encantado. Hier vor Ort gäbe es jedoch nur einen Boto, und es käme daher 
selten zu Auseinandersetzungen: 


Hier gibt es nur diesen einen, seit ich hier bin, habe ich nur diesen einen gese- 
hen. Wenn es mehr gäbe, dann wären auch mehr Dinge passiert. Nur ein kleiner 
Delphin. Der kommandiert hier alles. Da, wo du den anderen Tag geangelt hast, 
das ist ein Gebiet von ihm, aber bisher hat auch niemand missachtet, was er will. 
Naja, das ist wohl schon einmal passiert, aber das ist lange her. [...] Das war der, 
der eben herkam, ein Neffe von mir. Das war gerade, als ich damals nach Atrocal 
kam; es scheint, ich kam zur rechten Zeit. Er war dort in der evangelikalen Kirche 
und er weinte und schrie ganz verzweifelt. Als ich kam [...] konnte ich den Sturm in 
ihm besänftigen. Er war zur falschen Zeit dort vorbeigelaufen. [...] Da war jemand 
vorbeigekommen, den er nicht mochte und da lief er hinterher, ganz sauer und 
verärgert. Aber er blieb gesund, dieses Mal, und danach ist nie wieder jemandem 
etwas passiert. Ich glaube, es ist nie wieder irgendetwas passiert. (Paje, Atrocal 
28.06.2016) 


Es bleibt offen, ob es der Boto war, der wütend dem Neffen folgte oder ob es viel- 
mehr der Neffe war, der aufgrund seiner eigenen Wut mit dem Boto in Konflikt 
geriet. Wie viele weitere Gesprächspartner”innen zog es auch der Paje vor, in Per- 
sonalpronomina zu sprechen und Personen nicht beim Namen zu nennen. Trotz 
dieser Ambivalenz verweist der Ausschnitt auf den Boto in Atrocal und auf die po- 
tentiellen Konflikte, die zwischen ihm und den Anwohner*innen entstehen kön- 
nen. 

Wie in den Aussagen von Dona Leinira und dem Paje geht in der Mehrheit der 
Berichte die Interaktion zunächst vom Boto aus, der tendenziell der dominante- 
re Interaktionspartner ist und seine Interessen durchzusetzen weiß. Doch sind 
menschliche Personen in diesen Zusammentreffen nicht zwangsläufig in der pas- 
siven Rolle. Auch hierin liegt ein Unterschied zur Erzählung. Ein weiterer Bericht 
Dona Leiniras beispielsweise beschreibt eine Bootsfahrt über den Rio Arapiuns auf 
dem Weg zu einer Beerdigung. Als ein Boto beim Schiff auftaucht, beginnt eine 
Passagierin mit dem Delphin zu flirten und ihm Handküsse zuzuwerfen, worauf- 
hin er nicht mehr von der Seite des Bootes weicht. Erst als die Cousine von Dona 
Leinira, die ebenfalls mit an Bord ist, den Boto wüst zu beschimpfen und mit ei- 
ner Machete zu bedrohen beginnt, taucht der Delphin ab (Dona Leinira, Atrocal 


14 Ein Paje ist für Tätigkeiten des Heilens und die Beziehung zwischen der menschlichen und 
nicht-menschlichen Sphäre zuständig und neben Tuxaua und Cacique eine der drei zentralen 
Personen eines Indigenen Rates (vgl. 3.2.1, 3.3.4). 
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22.02.2016). Mit so groben Schimpfworten muss die Selbstverteidigung allerdings 
nicht immer vonstattengehen: 


Sandra sagte zur mir: »Williane, wenn du während deiner Periode angeln gehen 
willst, dann nimm dir eine Machete mit. Wenn er [der Boto] dann ganz nah ans 
Boot herankommt, dann haust du mit dem Messer auf den Rumpf des Kanus. 
[Mit einem lauten Knall schlägt sie den Knauf des großen Küchenmessers auf 
den Tisch.] Das ist für ihn so, wie wenn er wirklich einen Messerstoß abbekäme. 
Dann bleibt er nicht länger, dann verzieht er sich.« Und so hab ich’s gemacht. Als 
er mir ganz nahekam, habe ich die Machete genommen und sie genau in die Mit- 
te des Schiffsrumpfs gehauen. [...] liiixi, weg war er! (Dona Williane, Porto Rico 
03.05.2016) 


Neben diesem Trick sind auch Knoblauch oder Chili Möglichkeiten, den Boto von 
sich fern zu halten (Feldnotizen Atrocal 22.06.2016, Nova Canaä 26.07.2016). 

Gemein ist den Aussagen, dass sie von transhumanen Interaktionen berichten, 
bei denen Handlungsmacht auf beide Interaktionspartner*innen verteilt ist. Der 
Ausgang der Zusammentreffen ist ungewiss. Es ist möglich, dass der Boto seine 
Interessen durchsetzt - in Atrocal hat er bereits mehrfach Krankheiten ausgelöst - 
oder dass die Bewohner*innen ihre Ziele erreichen, bzw. sich erfolgreich verteidi- 
gen, beispielsweise durch Drohungen mit dem Messer. Auch kann eine Interaktion 
friedliche Form annehmen oder gar auf Kooperation basieren, wie der weitere Ver- 
lauf des Gesprächs mit Dona Williane zeigt: 


»Und Sandra, macht die das genauso?«, frage ich. 

»Die Sandra macht das. Und nachts angelt sie mit ihm. Sie geht angeln und der 
Boto immer neben ihr. Der Boto scheucht die Fische Richtung Ufer und dort spießt 
sie sie mit dem Dreizack auf.« Ich schaue unglaubig. »Frag sie, wenn du sie siehst«, 
fährt Dona Williane fort. »Sie mag es, mit dem Boto gemeinsam zu angeln. Sie 
fängt auf diese Weise viele Fische. [...] Und wenn sie sieht, dass es genügend sind, 
dann fängt sie noch mehr Fische und gibt sieihm.« Das Gespräch dreht sich weiter, 
doch kurz darauf erscheint Sandra selbst in der Tür und setzt sich für einen Kaffee 
dazu. Immer noch skeptisch nutze ich meine Chance genauer nachzuhaken - sie 
bestätigt Willianes Aussage exakt. (Feldnotizen Porto Rico 03.05.2016) 


Auch der Paje aus Atrocal hat mittlerweile eine gute Beziehung zum Boto im dorti- 
gen Gewässer aufgebaut, die weitere Zusammenstöße bis heute verhindert hat: 
»Wir sprechen miteinander, den musst du einfach nur in Ruhe lassen und ihn 
nicht stören. Und so kann man auch mit ihm Freundschaft schließen« (Paje, Atrocal 
28.06.2016). In Einzelfällen bestehen demnach längerfristige transhumane Bezie- 
hungen, die im Fall von Sandra zu einer Kooperation beim Angeln führen und in 
Atrocal dazu, dass der Boto Nutzungsauflagen für das Gewässer großzügig hand- 
habt. 
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Die Berichte zusammengenommen weisen darauf hin, dass hier keine klar 
hierarchische Beziehung vorliegt, der Boto auch nicht wie göttliche nicht-mensch- 
liche Instanzen über Allmacht verfügt, sondern die transhumane Beziehung zu- 
nächst egalitär ist. Wer sich und seine Interessen durchsetzen kann, wird im Ein- 
zelfall verhandelt. Interaktionen können dabei über sprachliche wie nicht-sprach- 
liche Ebenen stattfinden. Sandra beispielsweise ruft den Boto vor dem Angeln 
und auch auf die lauten mündlichen Drohungen reagiert er. Weitaus häufiger al- 
lerdings wird nicht-sprachliche Kommunikation beschrieben, wenn beispielswei- 
se eine Kusshand zugeworfen, die Machete gezeigt oder ein bestimmter physi- 
scher (Menstruation) oder psychischer (verärgert sein) Zustand angenommen wird. 
Die hier skizzierten Boto-Mensch-Interaktionen stützen Betrachtungen Wawzy- 
niaks (2012: 19f.) hinsichtlich der sehr menschlichen Bedürfnisse und Verhaltens- 
weisen des nicht-menschlichen Akteurs: das, der gesellschaftlichen Norm entspre- 
chend, ausschließlich heterosexuelle Interesse des Boto ebenso wie seine Vorlie- 
be für Fisch, sein durchaus starker Charakter, der klare Vorstellungen bezüglich 
der Nutzung von Bächen und Flüssen hat oder die eben dargestellten Interakti- 
onsformen. Auch auf die Möglichkeit der längerfristigen Beziehungen bis hin zu 
transhumanen Abkommen weist Wawzyniak hin. 

Die Darstellung zeigt, dass die Beziehung zum Boto unterschiedlicher Quali- 
tät sein kann. Dass es gerade der Paje von Atrocal und Sandra sind, die langfris- 
tig freundschaftliche oder kooperative Beziehungen aufbauen konnten, ist jedoch 
keinesfalls erstaunlich. Ein Paje ist als »Brücke zwischen Menschen und Nicht- 
Menschen« (Vorsitzender von CITA, Santarem 03.02.2016) genau für diesen Kon- 
takt zuständig; viel detaillierter als meine anderen Gesprachspartner*innen weiß 
er mir so die Welt der Encantados zu schildern. Sandra hat zwar formell keine her- 
ausragende soziale Funktion inne, doch auch ohne diesen Marker sticht sie hervor, 
ist beispielsweise die einzige Frau, die auf die Jagd geht, sich im Wald auskennt und 
der insgesamt mehr Wissen attestiert wird. So heben sich beide nicht nur durch 
ihre Beziehungen zum Boto, sondern auch durch ihr differenziertes Expert*innen- 
wissen von den anderen Bewohner*innen ab. Ich betone diesen Aspekt insbeson- 
dere mit Blick auf die Kritik an Blaser und Cadena, welche ausgehend von solch 
spezifischem, nicht geteiltem Expert*innenwissen die Handlungen weiterer Ak- 
teur*innen einer sozialen Gruppe deuten (vgl. 2.2.1). Wissen und Erfahrungen wie 
die der beiden Expert*innen kann Aufschluss geben über kosmologische Zusam- 
menhänge, da die Mehrheit jedoch nicht über dieses Wissen verfügt, darf es nicht 
als handlungsleitende Struktur aller Bewohner”innen missverstanden werden. 


Ökologie und ontologische Konsequenzen 
DeVore (2017) analysiert in seinem kurzen Artikel Regelungen zur Extraktion von 
Copaiba-Öl und arbeitet heraus, welche ontologischen Bekenntnisse in spezifischen 
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Praktiken zum Ausdruck kommen. Er argumentiert beispielsweise, dass Sprech- 
verbote während des Extraktionsvorgangs mit der ontologischen Annahme ein- 
hergehen, dass der Baum in der Lage ist, die akustischen Signale zu empfangen, 
zumindest in Teilen zu deuten und darauf zu reagieren. So entfaltet sich in die- 
ser Praktik eine Realität, in der der Baum über ein gewisses Maß an Sensibilität 
und Reaktionsvermögen verfügt (vgl. 2.3.1). Aus dieser analytischen Perspekti- 
ve heraus betrachte ich die Regelungen der normativen Ordnungen im Rechts- 
pluralismus der Resex Tapajös-Arapiuns. Die einzelnen Normen sind in diesem 
Sinne ebenfalls Praktiken, welche Bekenntnisse über Sein zum Ausdruck bringen 
und damit ontologische Zusammenhänge real werden lassen. Die zu Beginn die- 
ses Abschnitts 5.1.2 angeführten Regeln realisieren in diesem Sinne die Existenz 
des Encantados Boto, mit dem Menschen in Kontakt sein können. Daher habe ich in 
diesem Kapitel den Wirkenden eingehender beschrieben und hierzu weitere Inter- 
viewausschnitte ausgewertet. Was genau zeichnet diesen Wirkenden aus? Welche 
Ökologie ergibt sich dabei und welche ontologischen Konsequenzen impliziert sie? 

Die meisten Interviewsequenzen berichten von einem Flussdelphin, der in be- 
stimmten Bereichen der Gewässer zu Hause ist. In Einzelfällen erscheint er in 
menschlichem Körper an Land. Dann ist er männlich und auf der Suche nach he- 
terosexuellem Kontakt. Manchmal positioniert er sich als Gegner verschwenderi- 
schen und nicht nachhaltigen Verhaltens, das er mitunter durch Krankheit sank- 
tioniert. Insgesamt erscheint er als sehr proaktiv und tritt selbst in Interaktion, 
reagiert aber doch auch eingeschüchtert auf menschliche Reaktionen. Kontakt und 
Interaktion zwischen menschlichen Akteur*innen und dieser nicht-menschlichen 
Entität sind möglich und können ganz unterschiedliche Form annehmen - vom 
flirtenden Intermezzo auf dem Fluss wie während der Fahrt zur Beerdigung bis 
hin zu eher feindlichen Begegnungen wie bei Dona Leiniras Tochter; von Momen- 
ten der Verteidigung bestimmter Bereiche oder Nutzungsnormen wie im Falle des 
Neffen von Atrocals Paje bis hin zu Formen der Kooperation und freundschaftlichen 
Beziehung wie sie Sandra und der Paje mit einem Boto führen.!® 

Die Berichte über den Boto bringen dabei nicht nur den Delphin als nicht- 
menschlichen und dabei sehr einflussreichen Wirkenden hervor, sie realisieren 


15 Dieses Beispiel greife ich auch an anderer Stelle auf und vergleiche die damit einhergehende 
Ökologie mit den spezifischen Seinszusammenhängen im Kontext von Forstwirtschaft einer- 
seits und von Jagdpraktiken in der Resex Tapajös-Arapiuns andererseits (Meurer 2020). 

16 Nach Mols (2002) praxeographischen Überlegungen wird der Boto (ebenso wie die mensch- 
lichen Interaktionspartner*innen) in jeder einzelnen dieser Interaktionspraktiken in einer 
spezifischen Seinsform realisiert, es kommen damit in jeder Interaktion unterschiedliche 
Versionen von Boto (und Mensch) zum Entstehen. Durch eine Reihe von Prozessen, die sie Ko- 
ordination und Distribution nennt, verlieren diese ontologischen Seinsunterschiede in den 
einzelnen Praktiken emisch ihre Relevanz und werden zu einer Instanz. Dieser Instanz Boto 
und nicht ihren einzelnen Versionen widme ich mich hier. 
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zudem spezifische Beziehungen zwischen Menschen und Nicht-Menschen. Gui- 
do Sprenger und Kristina Großmann (2018) führen hierzu den Begriff der pluralen 
Ökologien in ontologische Debatten ein. Sie verstehen eine Ökologie als eine mehr 
oder weniger kohärente Menge an spezifischen Konzeptionen von Seiendem und 
dessen Beziehungen (vgl. 2.3.2). Die hier hervorgebrachte Ökologie zeichnet sich 
über eine Beziehung aus, die mal freundlich, mal feindlich ist, mal sexuell aufgela- 
den, mal kooperativ und dabei immer mit recht anthropomorphen Zügen. Zudem 
findet sie zwischen gleichermaßen intentional handlungsfähigen Subjekten statt, 
was diese transhumane Beziehung besonders auszeichnet und überdies von ei- 
ner klassisch modernen (im Sinne Politischer Ontologie) unterscheidet, in der die 
Handlungsfähigkeit den menschlichen Beziehungspartner*innen vorbehalten ist. 

Diese spezifische Ökologie impliziert wiederum weitere ontologische Konse- 
quenzen, wie ich mit Blick auf Annemarie Mol (1999: 81ff.; 2015: 165) betone (vgl. 
2.3.3). Sie zieht bestimmte Praktiken nach sich, spricht einigen Realität, Wirkkraft 
oder Rationalität zu und anderen ab. So können hier das Mitführen von Knoblauch 
und Chili oder das Klopfen mit dem Messer als Antwort auf die Aktionen des Del- 
phins wirksame Praktiken sein. Damit entstehen sehr spezifische Handlungsratio- 
nalitäten, die außerhalb dieser Ökologie kaum Sinn ergeben, bzw. nicht als wirk- 
same Praktiken existieren. Weiterhin werden spezifische Normensysteme aktiviert 
und ähnlich wie in der Analyse Mols durch spezifische Diagnosepraktiken von Blut- 
armut binäre Geschlechterverhältnisse Realität werden, verhält es sich auch hier. 
Mit dem Boto als dem oben beschriebenen Akteur kommen Geschlechterverhält- 
nisse zum Existieren, welche die Dichotomie männlich/weiblich ebenso etablieren 
wie Heterosexualitat als gängige Beziehung zwischen beiden Polen.” Einige Ge- 
sprächspartner*innen wenden sich zudem nach Erkrankungen durch transhuma- 
nen Kontakt an lokale Heiler*innen, Tabletteneinnahme zeigte oft keinerlei Wir- 
kung mehr. So realisiert sich hier gleichermaßen ein spezifisches Wissenssystem; 
eines, das sich an Heilverfahren orientiert wie Pflanzenkunde und Gebete und da- 
bei beispielsweise keine wissenschaftsbasierte Schulmedizin integriert. Gleichzei- 
tig werden wiederum spezifische Praktiken als wirksam real und andere nicht. 
Bestimmte Heilpraktiken wie beten sind hier effiziente Handlungen, andere Maß- 
nahmen wie Tabletten einnehmen hingegen nicht. 

Eine solche Analyse ließe sich unendlich und in die verschiedensten Richtungen 
weiterführen, denn auch die hier erwähnten Konsequenzen implizieren wiederum 
die Existenz anderer. Gleichzeitig entscheidet sich in jeder dieser weiteren Prak- 
tiken aufs Neue, welche Realitäten sie hervorbringen. Für meine Argumentation 
allerdings genügen diese Schlaglichter, denn sie zeigen zwei Aspekte sehr deutlich 


17 Dies steht nebenbei bemerkt im Gegensatz zum amazonischen Flussdelphin (It. Inia geoff- 
rensis) in heutigen wissenschaftlichen Darstellungen, in denen dieser wohl machistischste 
Vertreter der Encantados gerne homosexuellen Kontakt pflegt (Bagemihl 1999: 339ff.). 
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auf: In und durch die Regeln der normativen Ordnungen werden spezifische Ókolo- 
gien entfaltet, in denen bestimmte Seiende auf eine spezifische Weise miteinander 
in Kontakt sind. Diese Ökologien haben wiederum Auswirkung auf weitere Aspek- 
te und realisieren Praktiken, Rationalitäten, Normen und Wissenssysteme. In der 
Analyse von Curupira sehe ich ein weiteres Beispiel für diese Zusammenhänge. 


5.1.3 Curupira, die Herrin des Waldes 


»Nein! Total anders!«, korrigiert mich der Pajé von Atrocal auf meine augenschein- 
lich blödsinnige Frage hin, ob Curupira und der Boto sich ähnlich seien. »Die Cu- 
rupira wohnt im Wald drin ohne einen Fluss«, erklärt er mir dann. »Das kann zwar 
an einer Quelle sein, das Kommando im Fluss hat sie deshalb aber nicht. Der Espi- 
ritu, der das Wasser beschützt, ist ziemlich anders als Curupira, verstehst du?« Ich 
nicke. (Paje, Atrocal 28.06.2016) 


Gemeinsam ist den beiden Wirkenden trotz dieser offensichtlichen Unter- 
schiedlichkeit, dass sie nicht ausschließlich in den beiden Gemeinden der Resex 
Tapajös-Arapiuns anzutreffen sind, sondern im ganzen Amazonasgebiet und 
darüber hinaus. Erstmals schriftlich Erwähnung fand Curupira!® 1560 durch 
Missionare bei den Tupinambá an der brasilianischen Küste (Vaz Filho 2013a: 27; 
Wawzyniak 2004: 11). Hinter seinem Namen - die meisten der Quellen nutzen das 
männliche Pronomen - verbergen sich jedoch unterschiedliche Akteur*innen mit 
markanten Gemeinsamkeiten aber auch vielen lokalspezifischen Varianten. Die 
gängigsten Erzählungen berichten, dass sich Jäger im Wald verlieren und erst nach 
Stunden, wenn nicht Tagen zurückfinden. Verstört kehren sie mit zerschundenen 
Körpern und zerrissener Kleidung nach Hause zurück und befinden sich oft in 
einem Krankheitszustand, den ausschließlich lokale Heiler*innen wie Pajés und 
Curandeiros behandeln können. Es war Curupira, oft allerdings in Gestalt eines 
Tieres, der die Männer verwirrt und in die Irre geleitet hat; selbst erfahrene 
Jäger, die sich aufgrund ihrer Kenntnis im Wald sonst nicht verirren würden, 
haben dies schon erleben müssen (Wagner 2004: 16).'” Wenn nicht in Tiergestalt 
wird Curupira als behaartes, menschenähnliches Wesen beschrieben, mitunter 
auf einem Wildschwein reitend. Seine Füße zeigen nach hinten, so verwirren 
seine Fußspuren und weisen in die falsche Richtung. Sein Pfeifen und das laute 
Krachen, wenn er auf Holz schlägt, sind schon von weitem zu hören. Darüber 


18 Curupira, aus den Tupi-Begriffen Curumim (Junge) und Pira (Körper) zusammengesetzt, wird 
regional abhängig zum Beispiel auch Caä-porä, Caipora oder Kaapore genannt (Almeida 
2013; Eberhart 2002; Hoefle 2009). 

19 Solche Berichte wurden mir oft in der Gemeinde Nova Vista zugetragen, in der ein großer Teil 
meiner Erhebung stattfand, deren Daten jedoch in der Dissertation nicht weiter behandelt 
werden. 
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hinaus ist seine Anwesenheit körperlich spürbar durch starke Angst oder Remorço, 
ein Sinnempfinden, welches sich einstellt, sobald er in der Nähe ist. Curupira 
ist Herr des Waldes oder auch als Mutter des Wildes zuständig für das Wohl 
der Tiere, die im Amazonaswald leben und setzt dementsprechend Regeln für 
den Zugang zu bestimmten Orten oder Begrenzung für Jagd fest. Durch Gaben 
wie der Zuckerrohrschnaps Cachaga oder Tabak können Jäger ihn jedoch milde 
stimmen oder gar in Verhandlung treten (Hoefle 2009: 112ff.; Vaz Filho 2013a: 24ff.; 
Wawzyniak 2004: 11fF.). 

Auch im Fall dieses Encantados unterscheidet sich die lokale Darstellung in mei- 
nen Daten deutlich von der Legendenfigur und ist wie der Boto immer verknüpft 
mit konkreten Erfahrungsberichten. »Sie ist unsichtbar«, erklärt mir ein Bewoh- 
ner aus Nova Canaä, »sie tritt genauso auf wie Wildtiere, aber man sieht nichts. 
Andere sagen, es sei ein Schwarzer, eine Person... ich aber habe nie etwas gesehen« 
(Pedro, Nova Canaä 27.07.2016). Ähnlich bestätigt Miguel in Atrocal, dass Curu- 
pira nur in der »Imagination der Leute« schwarzes Fell habe (Feldnotizen Atrocal 
03.03.2016). Ein Mädchen in Nova Canaã erklärt mir noch expliziter: »dieses be- 
haarte Wesen, das die Füße falsch herum an den Beinen trägt, ist Curupira aus 
den Büchern. Die wirkliche Curupira hingegen ist ganz anders, die sieht man gar 
nicht« (Feldnotizen Nova Canaä 25.07.2016). Hier fällt auch auf, dass in den bei- 
den Gemeinden von Curupira in weiblicher Form gesprochen wird; dies zieht sich 
durch die meisten meiner Gespräche, teilweise wurden Pronomina auch im sel- 
ben Gespräch gewechselt. Scott Hoefle (2009: 113) geht davon aus, dass Genderun- 
terschiede geographisch bedingt sind; so sei Curupira im Osten Amazoniens und 
Südosten Brasiliens männlich, in den anderen Landesteilen weiblich. Diese These 
unterstützen meine Daten nicht. In der Region von Santarém existieren beide Ge- 
schlechter. Dies scheint emisch wenig problematisch und wurde mir gegenüber nie 
thematisiert, sodass ich mich Vaz Filho (2013a: 26) anschließe: »Wenn wir auf einer 
Definition bestehen, ob sie männlich oder weiblich ist, geben die Personen keine 
einheitliche Antwort. Aber auch das stellt kein Problem für sie dar. Man spricht 
einfach von dem und der Curupira«. 

Wer Curupira in Atrocal und Nova Canaä ist, was sie tut und in welche Bezie- 
hung sie zu den Menschen tritt, wird in folgendem Bericht von Pedro aus Nova 
Canaã deutlich. Der Sechzigjährige beschreibt eine Nacht, die etwa drei Jahrzehn- 
te zurückliegt. Andere Erfahrungsberichte sind neueren Datums, jedoch halte ich 
seine Darstellung für so paradigmatisch für Treffen mit dieser Wirkenden, dass 
ich sie hier an den Anfang stelle: 


Schau, hier in unserer Gegend gab es sowas [Curupira] fast gar nicht. Es gibt sie, 
so sagt man, im Wald. Ich habe sie sogar mal gesehen, sie ein Geist, der im Wald 
ist. Den kannst du nicht sehen, sondern nur hören. 

Heute gehe ich auch noch zum Jagen auf den Hochsitz, aber nicht mehr so oft. 
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Damals mochte ich das sehr, da gab es viel Wild. Und drei Mal habe ich das ge- 
hört. Einmal, da bin ich mit meiner Hängematte am Nachmittag raufin den Wald. 
Als es Nacht wurde, hörte ich Schritte eines Wildtieres, das dort lief, ein Reh. Die 
Schritte kamen immer näher und näher, bis sie dort angelangt waren, wo ich sie 
sehen konnte. Also leuchtete ich mit meiner Lampe, konnte aber nichts erkennen. 
Da überfiel mich eine Angst. Da ich nichts sah, habe ich die Lampe wieder ausge- 
macht. Da hörte ich die Schritte an einer anderen Stelle. Die Schritte von Wild. 
Wieder leuchtete ich, doch ich sah nichts. Und plötzlich schwankte meine Hänge- 
matte, der Ast bewegte sich. Und ich hörte die Schritte wieder woanders — aber 
nichts war zu sehen. Ah, hat mir das Angst gemacht! Gegenüber war ein dicker 
Stamm und plötzlich begann es dort zu schlagen, wie mit einer Machete: TOU 
TOU TOU! Und der Stamm schien in meine Richtung zu fallen. Da wurde mir klar, 
dass er die Bäume neben mir treffen und mich töten würde. Also bin ich runter, 
ließ die Hängematte da und lief nach Hause. 

Als ich dort ankam, erzählte ich meinem Vater: »Da ist ein Biest, das fällt Bäume.« 
Doch mein Vater meinte: »Ahhhh, das ist Curupira, das ist nichts. Wenn du wieder 
hinkommst, wirst du sehen, der Stamm ist wie vorher und ohne Schnitte.« Aber 
ich war mir nicht sicher. »Das ist nur eine Vision des Waldes«, meinte er, »ich kann 
nicht mit dir hingehen, ich muss aufs Feld.« Mein Vater baute Tabak an, zum Ver- 
kauf. »Ich kann nicht mit, aber geh du hin, heute wird da nichts mehr sein.« 
Dieses Ding erscheint, es schlägt und prügelt uns Menschen, wenn wir es verär- 
gern. Es schlägt. Selbst Hunde bestraft es... Also bin ich meine Hängematte holen 
gegangen. Für mich schien es, als wäre der Stamm genau in die Mitte meiner Mat- 
te gefallen. Doch als ich hinkam, war dort nichts. Kein Einschlag, nichts, gar nichts. 
Ja, deswegen, da, in diesem Wald, da gibt es sie. Aber niemand sieht sie. 

Ein Jahr lang bin ich dann nicht mehr dorthin. Als ich später auch dort wieder 
jagte, ist nichts mehr passiert. Aber immer wieder erzählen Leute ähnliche Ge- 
schichten: »Junge, heute Nacht ist Curupira dagewesen, hat mich erschreckt, die 
Äste geschüttelt...« (Pedro, Nova Canaã 27.07.2016) 


Pedro erzählt, wie er am Nachmittag in den Wald gegangen ist um seinen Hoch- 
sitz in einem Fruchtbaum zu installieren. Dort wartete er auf Beute. Als es schon 
dunkel war, hörte er die Schritte eines Rehs. In diesem Fall zielt ein Jäger mit dem 
Gewehr in die Richtung, aus der das Geräusch kommt und richtet mit der anderen 
Hand die Taschenlampe auf das erhoffte Wild. Ebenso muss es Pedro damals getan 
haben. Doch als seine Lampe leuchtete, sah er nichts; stattdessen vernahm er kurz 
darauf die Schritte an anderer Stelle. Die Darstellung gleicht den Berichten von 
Conceigäo, Alberto und Pedro, die ich bereits in Kapitel 4.1.2 erwähnt habe. Ähn- 
lich stellen auch andere die Begegnungen mit Curupira dar. Anders als die haarige 
Gestalt der Erzählungen ist sie in diesen Berichten vollkommen unsichtbar. Den- 
noch weiß man um ihre Anwesenheit, hört sie pfeifen, auf Holz schlagen, hört ihre 
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Schritte und empfindet ein starkes Gefühl von Angst.?º Dann gilt es, sich ruhig zu 
verhalten und vor allen Dingen nicht zu fluchen oder zu schimpfen. Dass Curupira 
an der Hängematte rüttelt, wie in Pedros Bericht, kommt durchaus häufig vor; dass 
sie jedoch durch das Fällen eines Baumes den Jäger in solch akute Gefahr bringt, ist 
eher ein Einzelfall. Vorkommen kann es aber, dass der Jäger Prügel einsteckt, wenn 
er sich nicht ruhig verhält. Auch Hunde, die mit den Jägern auf Jagd waren, hat sie 
in Nova Canaä bereits attackiert (Feldnotizen Nova Canaä 02.05.2016, 03.08.2016), 
ein Zwischenfall, den auch Pedro in einem Nebensatz erwähnt. Anzutreffen ist Cu- 
rupira vor allem in den Waldgebieten, dort höre man sie jede Nacht schlagen und 
pfeifen, erklärte mir eine Nachbarin (Feldnotizen Nova Canaä 26.07.2016). 

In Nova Canaä gleichen sämtliche Berichte über Zusammentreffen mit Curu- 
pira dieser Erfahrung von Pedro deutlich, sind fast immer verknüpft mit Jagd auf 
dem Hochsitz. In Atrocal hingegen sind die Darstellungen etwas heterogener. Ein 
ehemaliger Bewohner, der bis ins Erwachsenenalter in Surumunä, dem östlichsten 
der drei Seen Atrocals wohnte, erzählt bei einem Treffen in seinem heutigen Haus 
in Santarém: 


Tja, Curupira gibt's wirklich. Ich habe ihr Geräusch schon gehört. Sie macht Angst. 
Ihr Pfeifen erschreckt einen sehr. Einmal war ich Kautschuk zapfen im Wald. Wir 
ließen den ganzen Kautschuk auf einem Stamm liegen, um jagen zu gehen. Als es 
Nacht wurde, waren wir am Ufer eines Baches und warteten. Und da hörten wir es 
stapfen... Da rief ich: »Compadre, die Curupira kommt! Ich habe schon ihre Schritte 
gehört.« Sie kam näher, näher, näher und dann pfiff es genau vor uns. Da ging sie 
entlang. 

Es passierte jedoch nichts und als es dann morgen wurde, sind wir gegangen. Wir 
gingen dorthin, wo wir den Kautschuk zurückgelassen hatten. Als wir dort anka- 
men, war der Gummi überall verteilt. Ihhh, sie war dort vorbeigekommen! Das 
war eine Arbeit, das wieder einzusammeln und zu säubern! [..] Ihr nicht zu gehor- 
chen traute sich damals niemand. (Ehemaliger Bewohner von Atrocal, Santarém 
12.08.2016) 


Auch in Atrocal ist Curupira fast ausschließlich in den Wäldern anzutreffen; Begeg- 
nungen mit ihr können aber auch unabhängig von Jagd auf dem Hochsitz vorkom- 
men, wie der Bericht beispielhaft zeigt. Andere Bewohner Atrocals stießen auf die 
Waldherrin, als sie mit dem Gewehr im Wald unterwegs waren (Feldnotizen Atro- 
cal 03.03.2016) oder bei der Suche nach einem geeigneten Ort für ihr Maniokfeld 
(Paje, Atrocal 28.06.2016; Feldnotizen Atrocal 26.02.2016). Sogar innerhalb der Ge- 
meinde gab es 2015 einen Vorfall, als Seu Rosinaldo fluchend das kleine Wäldchen 
durchquerte, welches zwei der Seen voneinander trennt. Curupira ärgerte sich über 


20 Dieses Gefühl erwähnen auch Seu Alberto (vgl. 4.1.2) und Seu Jülio (vgl. Eingangsvignette 
5.1.1). 
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seine Schimpfworte, schlug ihm auf den Kopf und verursachte einen Fieberschub, 
der erst nach einigen Tagen abklang (Feldnotizen Atrocal 12./14.12.2015; Dona Lei- 
nira, Atrocal 22.02.2016). Dass fast ausschließlich Jäger auf sie treffen, ist insofern 
naheliegend, als dass Curupira als Herrin des Waldes für Wild verantwortlich ist. 
Zudem wohnt sie in Waldgebieten, die von Personen, die nicht jagen, kaum betre- 
ten werden.” 

Curupira ist in meinen Daten somit eng mit Subsistenzpraktiken verknüpft, 
kann Jagd einschränken und ist relevante Verhandlungspartnerin im Kontext der 
Nutzung natürlicher Ressourcen. Bei Pedro hat das Zusammentreffen sogar lang- 
fristige Auswirkung: fast ein Jahr lang kehrt er nicht mehr an die gleiche Stelle 
zurück. Nach Nigel Smith (1996: 11) entstehen in diesem Sinne durch die Präsenz 
nicht-menschlicher Wirkender im Wald Pufferzonen, die fortan der menschlichen 
Nutzung entzogen sind. Solche langfristigen Auswirkungen sind allerdings nach 
Hoefle (2009: 113) selten. Auch in meinen Daten müssen sie als Einzelfälle gele- 
sen werden, können aber, wie Pedros Fall zeigt, mitunter vorkommen (Feldnoti- 
zen Nova Canaã 01.08.2016). Wenn auch nicht immer langfristig, so kontrolliert 
Curupira doch in der konkreten Situation des Zusammentreffens den Zugang zu 
Wild und im Normalfall brechen die Jäger die Jagd ab. Sie wissen dann, dass die 
Nacht erfolglos zu Ende gehen wird, denn »da wo sie ist, da kommt kein Wild hin« 
(Seu Alberto, Nova Canaä 06.05.2016). Gründe für ihr Auftreten werden dabei sel- 
ten genannt. Nur diejenigen, die mir nicht über eigene Erfahrungen berichten, 
sondern allgemein über die Rolle Curupiras und ihr Wirken sprechen, erklären, 
dass sie übermäßiges Jagen sanktioniert (Feldnotizen Atrocal 03.03.2016; Nova Ca- 
naä 03.08.2016). Auch bei despektierlichem Verhalten wie lautem Schimpfen kann 
es für den menschlichen Interaktionspartner gefährlich werden (Dona Conceicäo, 
Porto Rico 01.08.2016). Almeida et al. (2002: 324ff.) erwähnen weitere Auflagen zum 
Transport der Beute sowie Nahrungstabus, die zu einem Eingreifen von Curupira 
führen können. Diese spielten im Rahmen meiner Erhebung keine Rolle. 

Ähnlich wie bei der Interaktion mit dem Flussdelphin können jedoch auch hier 
Menschen Verhandlungsspielraum haben. Zwar verhält sich der menschliche In- 
teraktionspartner oft passiv und bringt sich schnellstmöglich in Sicherheit, eini- 
ge Ausnahmen weisen jedoch auf mögliche Handlungsoptionen hin. Einige Ge- 
sprachspartner*innen erwähnen Cachaça und Tabak, mit denen Curupira fried- 
lich gestimmt werden kann. Sie betonen jedoch auch, dass heute in Atrocal und 


21 Hierin kann eine Erklärung dafür liegen, dass die Häufigkeit der Treffen mit Curupira und vor 
allem anderen Encantados wie Jurupari in den letzten Jahrzehnten deutlich zurückgegangen 
ist. Einerseits sind die Flussanwohner*innen verstärkt in Ufernähe gezogen und betreten da- 
her seltener die entlegenen Waldgebiete, andererseits sind Waldbestände insgesamt durch 
Verstädterung und stärkere Besiedelung im ländlichen Raum zurückgegangen und dadurch 
auch Encantados weniger häufig anzutreffen (Hoefle 2009: 113; Vaz Filho 2013a: 23). 


239 


240 


Curupira und Kohlenstoff 


Nova Canaã niemand mehr darauf zurückgreift (4.1.2).”” Einige wenige Personen 
berichten zudem über kleine Formen des Widerstands, wenn vielleicht auch eher 
scherzhaft gemeint. So erzählt mir eine Nachbarin über ein Zusammentreffen ih- 
res Vaters mit Curupira. Er war gerade beim Bearbeiten eines Einbaums oben im 
Wald, als Curupira auf der anderen Seite des Flusses auftauchte und ihn wüst zu 
beschimpfen begann. Um die Wasserscheue der Waldherrin wissend, schimpfte 
der Vater souverän zurück, bevor er sich aus dem Staub machte (Feldnotizen Nova 
Canaä 31.07.2016). 

Das Interview mit Pedro berichtet, wie die meisten anderen Aussagen zu Cu- 
rupira, über Interaktionen, in denen beide Partner*innen ihre Interessen durch- 
setzen wollten: der Jäger mit dem Ziel Beute zu erlegen, Curupira mit dem Ziel 
dies zu verhindern. Der Paje von Atrocal hingegen schildert eine freundschaftliche 
und kooperative transhumane Beziehung. 


Wenn ich im Wald unterwegs bin, dann habe ich eine Zigarette dabei. Ich rolle so 
eine Zigarette jedes Mal, wenn ich in den Wald gehe. Dann nähert Curupira sich 
mir, beginnt zu pfeifen und dann lasse ich meine Zigarette dort für sie liegen. Da 
freutsie sich sehr, isttotal glücklich. Das ist genauso wie bei uns. Zum Beispiel bei 
dir. Wie als wir uns kennengelernt haben. Fertig, jetzt sind wir Freunde. Und so ist 
auch die Natur für mich. 

Wenn ich sehe, dass sie naherkommt, dass sie irgendetwas will, dann lasse ich da 
das Geschenk für sie liegen und wir sind befreundet. Allerdings ist es sehr selten, 
dass eine Person das kann. (Paje, Atrocal 28.06.2016) 


Der Paje von Atrocal hat wie mit dem Boto auch mit Curupira eine freundschaft- 
liche Ebene etabliert. Auch sein Schwager Seu Ricardo lebt mit der Waldherrin in 
friedlicher Nachbarschaft (Feldnotizen Atrocal 26.02.2016). Dieser entschied sich 
damals gegen die Rodung einer Waldfläche, in der Curupira wohnte. So lebt sie bis 
heute dort und beide Seiten scheinen sich zu respektieren: »Man sieht sie dort oft; 
sie kommt immer bis zur Begrenzung der Häuser, geht bis dorthin. Sie pfeift, aber 
sie tut ihm nichts und er tut ihr nichts« (Paje, Atrocal 28.06.2016). 


Ökologie und ontologische Konsequenzen 

Dass Nutzung und insbesondere Jagd in bestimmten Fällen mit Curupira verhan- 
delt werden müssen, ist nicht zuletzt ein Bekenntnis zur Existenz dieser nicht- 
menschlichen Akteurin und ihrer Einbindung in Nutzungsprozesse. Die Berichte 
zeugen von einer charakterstarken Wirkenden, die zwar nicht schwimmen kann, 
jedoch furchteinflößend pfeifen, die nicht sichtbar ist und unberechenbar. Eine 


22 Dieser Aspekt gleicht Darstellungen anderer Orte. In der Gemeinde Nova Vista dagegen wird 
bis heute von Tabak und Cachaga Gebrauch gemacht, teilweise auch mit gutem Erfolg (Feld- 
notizen Nova Vista 10.04.2016). 
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Wirkende, die Tiere beschützt, despektierliches Verhalten sanktioniert und dabei 
mitunter brutal vorgehen kann und eine, die manchmal gerne raucht und Cacha- 
ça genießt. Deutlich unterscheidet sich die in Atrocal und Nova Canaã umtriebige 
Curupira von dem haarigen Wesen der Erzählungen. Sie hat weder besonderes In- 
teresse daran, dass sich Jäger im Wald verirren, noch an der Transformation ihres 
Körpers. In allen Berichten geht die Wirkende Beziehungen mit den Bewohner*in- 
nen ein, diese können jedoch ganz unterschiedlicher Qualität sein. Im Jagdkontext 
sind sie häufig von Misstrauen und Angst (beim Jäger), bzw. Ärger (bei Curupi- 
ra) geprägt, sie können aber auch friedlich vonstattengehen wie die Nachbarschaft 
mit Seu Ricardo oder freundschaftlich wie die Beziehung zwischen Curupira und 
dem Paje. Alle Beteiligten verfügen über Intentionalität und Handlungsvermögen, 
allerdings besteht anders als beim Boto ein deutlicheres Machtgefälle zugunsten 
von Curupira. Und so ist sie es zumeist, die ihren Willen durchzusetzen weiß. In 
vielen Fällen ist es Curupira, die agiert und der Mensch, der reagiert. Theoretisch 
gefasst etabliert sich also auch hier eine spezifische Ökologie, in der Menschen wie 
Nicht-Menschen handlungsmächtig sind und in Beziehung und in Verhandlung 
treten. 

Diese Ökologie lässt sich nun jedoch nicht nur auf Beziehungen und deren En- 
titäten reduzieren, vielmehr bringt sie weitere ontologische Aspekte in Evidenz. 
So existiert in dieser Ökologie beispielsweise eine spezifische Form gültiger Wahr- 
nehmung. Denn obwohl Curupira wie oben beschrieben in den Gemeinden meist 
unsichtbar bleibt, steht ihre Anwesenheit außer Frage. Wahrgenommen wird sie 
über menschliche Sinne (Jäger hören ihr Pfeifen, ihr Schlagen auf Holz oder ihre 
Schritte) oder durch intensive Angstgefühle, die irgendwo jenseits der Sinnesor- 
gane zum Entstehen kommen. So ist in dieser Ökologie die sinnliche und sub- 
jektive Wahrnehmung gültige Basis für das Wissen um die Existenz Curupiras. 
Die Besonderheit dessen fällt im Kontrast zu anderen Ökologien deutlicher auf, 
in denen diese Form des Erkenntnisgewinns keine Gültigkeit besitzt. Eingehender 
setze ich mich mit diesem Unterschied am Beispiel von Kohlenstoff auseinander 
(vgl. 5.3.3). Im Kontext dieser Ökologie werden zudem bestimmte Praktiken als 
rational realisiert, wie Ruhe behalten, nicht schimpfen und sich respektvoll zeigen, 
den Hochsitz ohne Wild mitten in der Nacht verlassen wird hier ebenso rational 
wie Palmblätter am Wegesrand zu verknoten. 

Meine Überlegungen zu Curupira als nicht-menschlicher Wirkender sollen als 
weiteres Beispiel für die bereits im Hinblick auf den Boto gezogenen Schlüsse die- 
nen. Auch hier zeigt sich, dass spezifische Regeln zur Subsistenz eine spezifische 
Ökologie realisieren, innerhalb der Curupira auf eine bestimmte Weise mit Men- 
schen in Beziehung tritt. Diese wiederum bringt weitere Evidenzen hervor, bei- 


23 Auf diese Form des Erkenntnisgewinns habe ich auch im Kontext der Aushandlungsprozesse 
normativer Ordnungen in den Gemeinden verwiesen, vgl. 4.2.2. 
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spielsweise die Rationalität bestimmter Praktiken (und die Irrationalität anderer) 
oder gültige Systeme von Wahrnehmung, bzw. Epistemologie. Dass diese Ökolo- 
gie durchaus spezifisch ist und dass wir in diesem Kontext von pluralen Ökologien 
sprechen müssen, wird deutlich, sobald ich mich den Gemeindeverbänden und 
Kohlenstoff zuwende. Bevor ich dies tue, ziehe ich einige theoretische Schlüsse im 
Hinblick auf die Politischen Ontologie und eine mögliche praxistheoretische Les- 
art. 


5.1.4 Vom Sein und Nichtsein der Encantados 


In diesen Betrachtungen fallen zwei Punkte auf, die von theoretischer Relevanz 
sind: Dies ist erstens der Umstand, dass Curupira und Boto ausschließlich im Rah- 
men der normativen Ordnungen der Gemeinden Atrocal und Nova Canaä existent 
sind, im Nutzungsabkommen hingegen nicht. Dort finden sie keinerlei Erwäh- 
nung; weder sind sie im Dokument des Nutzungsabkommens oder dem deutlich 
detaillierteren Managementplan zu finden, noch tauchen sie in meinen Feldno- 
tizen der Gremiumssitzungen oder in Interviews im Kontext des Gremiums auf. 
Auch in den gesetzlichen Rahmenbedingungen für Resex in Brasilien finden sie 
sich nicht wieder. Das Nutzungsabkommen etabliert damit eine normative Ord- 
nung, in der weder Boto noch Curupira existente Wirkende sind und in der die 
hier skizzierte Ökologie nicht besteht. 

Zweitens fallen Bezüge zu den skizzierten Welten der Politischen Ontologie 
auf. Die relationale indigene Welt, die Mario Blaser und Marisol de la Cadena 
in ihren Fallbeispielen beschrieben haben, ist vor allem durch nicht-dualisti- 
sche Zusammenhänge charakterisiert sowie durch die Handlungsmacht, die 
nicht-menschlichen Akteur*innen wie den Balhuts (Blaser 2009b) und Erdwesen 
(Cadena 2015) zukommt (vgl. 2.1, 2.2). Da liegt die Frage nahe, ob die Mitwir- 
kung von Curupira und Boto in den Regelkomplexen der Gemeinden ähnliche 
relationale Zusammenhänge zum Ausdruck bringt. Die Existenz und Relevanz 
dieser intentional agierenden Wirkenden ebenso wie deren Ökologie, in der 
sich gleichermaßen handlungsmächtige menschliche und nicht-menschliche 
Beziehungspartner*innen begegnen, lassen darauf schließen. 

Damit mutet dieses Fallbeispiel sehr ähnlich an wie die Situationen, die Bla- 
ser und Cadena analysieren. Beide identifizieren in ihren Forschungsdaten zwei 
ontologisch entgegengesetzte Welten - eine indigene, relationale Welt auf der ei- 
nen, und eine moderne, nicht-indigene Welt auf der anderen Seite. Deren Alterität 
tritt in einem spezifischen Konfliktmoment zutage. Etablieren die Regelkomplexe 
von Atrocal und Nova Canaä in diesem Sinne eine solche relationale Ontologie der 
traditionellen Bevölkerung, die mit der modernen Welt des Verwaltungsgremiums 
und der modernen Politik des brasilianischen Staates kollidiert? Eine solche In- 
terpretation liegt aus politisch-ontologischer Sicht nahe und kann durchaus einen 
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Teil von Konflikten und Missverständnissen zwischen Lokalbevölkerung und staat- 
lichen Strukturen und Instanzen erklären. Dabei darfjedoch nicht übersehen wer- 
den, dass es in den normativen Ordnungen in Atrocal und Nova Canaä Regeln gibt, 
die unterschiedliche Ökologien und ontologische Konsequenzen realisieren; dass 
also normative Ordnungen ontologisch fragmentiert sein können und weder die 
Regelkomplexe der Gemeinden als rein relational, noch das Nutzungsabkommen 
als vollkommen modern gedeutet werden dürfen. Auch scheint in diesem Fall die 
Realisierung von relationalen ontologischen Zusammenhängen nicht angemessen 
über soziale Zugehörigkeit erklärt werden zu können. Eine Gleichsetzung mit den 
binären empirischen Situationen klassischer Studien Politischer Ontologie würde 
dem hier betrachteten Fall dementsprechend nicht gerecht. Im Folgenden gehe ich 
detaillierter auf diese beiden Punkte ein und frage nach der Konsequenz, die sich 
hieraus für eine praxistheoretische Politische Ontologie ergibt. 


Zur ontologischen Fragmentierung der normativen Ordnungen 
Empirische Grundlage dieses Kapitels ist eine Auswahl an Interviewausschnitten, 
in denen mir Gesprachspartner*innen über Curupira und Boto berichten. Diese 
Auswahl ist analytisch sinnvoll, denn Ziel des Kapitels ist es, die beiden Wirken- 
den näher beschreiben und begreifen zu können. Falsch jedoch wäre es, von diesen 
Ausschnitten ausgehend abzuleiten, Boto und Curupira seien grundsätzlich essen- 
tieller Bestandteil der lokalen Ordnungen in Atrocal und Nova Canaä. Im Gegenteil 
realisierten viele meiner Gesprächspartner*innen diese beiden Wirkenden nicht. 
Wenn es überhaupt um Curupira und Boto ging, erklärten mir einige, diese haben 
zwar früher existiert, sind heute jedoch nicht mehr da; andere betonten, dass En- 
cantados lediglich Legenden sind, an die allerhöchstens die Vorfahren noch geglaubt 
haben. Es gibt also Personen, in deren Praktiken Curupira und Boto zu Wirken- 
den werden; es gibt aber genauso auch solche Personen, die ihnen die Existenz 
absprechen oder in deren Praktiken die Encantados keinen Einfluss nehmen. 
Andere Gesprächspartner”innen blieben uneindeutig und Aussagen wie die fol- 
gende stellten keine Ausnahme dar: »Ich glaube nicht an sowas und andere Aber- 
glauben, aber einmal habe ich hier übernachtet und da ist sie [Curupira] immer 
um den Obstbaum dort herum, das weiß ich« (Feldnotizen Atrocal 19.02.2016). Oft 
blieb die Situation ambivalent und es kam vor, dass dieselbe Person sich im einen 
Moment Praktiken bediente, die Encantados realisieren, im nächsten hingegen sol- 
chen, die eine gänzlich andere Ökologie entfalten. Dass die Familie von Rosinaldo, 
der, wie oben erwähnt, mit Curupira im kleinen benachbarten Wäldchen in Kon- 
flikt geriet, daraufhin einen lokalen Heiler aufsuchte, steht nicht im Widerspruch 
dazu, dass sie in einem anderen Moment einen Schnupfen mit Aspirin bekämpft. 
Die Pluralität von Ökologien innerhalb derselben normativen Ordnung, mitunter 
praktiziert durch dieselben Akteur*innen, wird im Laufe der nächsten Kapitel noch 
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sichtbarer. Solche scheinbaren ontologischen Brüche in der Praxis sind keinesfalls 
außergewöhnlich, sie stellen vielmehr die Regel als die Ausnahme dar (DeVore 2017: 
122). 

Zusammengefasst zeigt sich: Weder realisierten alle meine Interaktionspart- 
ner“*innen in Nova Canaã und Atrocal die beiden Encantados durch ihre Praktiken, 
viele taten dies nicht; noch haben diejenigen, die in bestimmten Fällen solche Prak- 
tiken wählten, dies konsequent und immer getan. Auch gibt es in den normativen 
Ordnungen von Atrocal und Nova Canaä Regeln und Momente, in denen die beiden 
Nicht-Menschen wirken; genauso gibt es aber auch Regeln und Momente, in de- 
nen dies nicht der Fall ist und eventuell sogar Ökologien realisiert werden, die den 
Encantados ihre Existenz aberkennen. Die in Kapitel 4 für die drei Subfelder iden- 
tifizierten normativen Ordnungen sind demnach nicht als ontologisch homogen 
zu verstehen. So können die Regeln, welche Curupira und Boto als Wirkende reali- 
sieren, durchaus in ontologische Konflikte mit naturalistisch inspirierten Auflagen 
zu Jagd und Fischfang geraten. Die normativen Ordnungen (als ein Set an diver- 
sen Regeln) sind dabei jedoch nicht Ausdruck einer relationalen oder modernen 
Seinsordnung, sondern selbst ontologisch plural. 


Zur Relevanz sozialer Zugehörigkeit 

In den Analysen von Blaser und Cadena werden ontologische Differenzen zwischen 
relationalen und modernen Welten beispielhaft an indigenen und nicht-indigenen 
Realitäten aufgezeigt (vgl. 2.1., 2.2). Welche Rolle spielen Aspekte von Zugehörig- 
keit für die (Nicht)Existenz von Encantados, bzw. für die Performanz bestimmter 
Ökologien im Fallbeispiel der Resex Tapajös-Arapiuns? Lassen sich zwischen den 
Personen, die mir über Encantados berichten, ähnliche Identitäten oder gemein- 
same ethnische Zugehörigkeiten finden? Oder spielen darüber hinaus eventuell 
weitere soziale Zugehörigkeiten wie Alter, Geschlecht, Religionszugehörigkeit eine 
Rolle? 

In der gesamten Region um die Resex Tapajös-Arapiuns findet seit den 1990er 
Jahren ein Prozess der Re-Ethnisierung statt und es haben sich immer mehr Men- 
schen - vor allem im ländlichen Raum - als indigen identifiziert (vgl. 3.3.4). In 
Atrocal bekannte sich 2015 die Mehrheit der Bewohner*innen offen zu ihrer indi- 
genen Identität. In Nova Canaä hingegen lebten zum Zeitpunkt meiner Forschung 
keine Indigenen. Diese Zugehörigkeit spielte für die Berichte über Curupira und 
Boto allerdings keine Rolle und in beiden Gemeinden habe ich Personen angetrof- 
fen, die Erfahrungen mit den Nicht-Menschen gesammelt hatten. Insgesamt ha- 
be ich den Eindruck, dass mir Berichte über Encantados in indigenen Kontexten 
schneller und offener zugetragen wurden. Besonders in Nova Vista, einer Gemein- 
de, die seit den 1990er Jahren zu einem großen Teil indigen ist, habe ich fast sofort 
Zugang zu diesen Themenbereichen erhalten, der mir in den anderen Gemeinden 
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länger verschlossen blieb. Letztendlich aber wurde nicht häufiger darüber berich- 
tet und auch in nicht-indigenen Kontexten nahmen Gespräche über Encantados zu, 
je länger meine Forschungszeit dauerte und je vertrauter meine Gesprächspart- 
ner*innen und ich uns wurden.”* So lässt sich in dieser Hinsicht kein Unterschei- 
dungsmerkmal feststellen, mit dessen Hilfe die (Nicht)Existenz von Encantados er- 
klärt werden kénnte.”° 

Alternativ könnte religiöse Identität eine Rolle spielen. Während der Katholi- 
zismus im ländlichen Raum, wie oben skizziert, lokale Vorstellungen in eigene in- 
tegrierte, bezeichnen Evangelikale die Encantados als satanisch (Hoefle 2009: 127). 
In der ganzen Region breiten sich seit einigen Jahrzehnten verschiedene evangeli- 
kale Kirchen aus, was sich auch in der Resex Tapajös-Arapiuns niederschlägt. Dies 
betrifft in meiner Forschung vor allem Nova Canaä, wo heute ausschließlich zwei 
evangelikale Kirchen zu finden sind und keine katholische mehr existiert. In Atro- 
cal werden beide christlichen Strömungen praktiziert. Unter meinen Gesprächs- 
partner*innen finden sich jedoch sowohl Evangelikale als auch Katholik*innen, 
zusätzlich einige wenige, die sich als atheistisch bezeichnen. So kann auch Re- 
ligionszugehörigkeit die (Nicht-)Existenz der beiden Wirkenden nicht erklären. 
Ebenso scheint Geschlecht keine Relevanz zu haben. Von Zusammentreffen mit 
Boto und Curupira haben mir sowohl Männer als auch Frauen berichtet. Bei Frauen 
beschränkten sich Berichte über Curupira oftmals auf Anekdoten, die männlichen 
Verwandten zugestoßen sind, während Männer oft eigene Erfahrungen schilder- 
ten. Dies ist nicht verwunderlich, weil Curupira als Herrin der Tiere insbesondere 
im Kontext von Jagd erscheint, einem in den Gemeinden fast ausschließlich männ- 
lichen Tätigkeitsbereich. 

Diese Schlüsse decken sich mit der Analyse Hoefles (2009), der mit quantita- 
tiven Methoden Faktoren herausarbeitet, die zu einer »Entzauberung« der Welt 
Amazoniens führen. Auch er hält weder Geschlecht, noch ethnische oder religiöse 
Identität für ausschlaggebend. Als relevant betrachtet er hingegen die Nähe der 


24 Dass Encantados in indigenen Kontexten in meinem Forschungsfeld schneller sichtbar waren, 
kann auch mit dem spezifischen Kontext geographischen und historischen zu tun haben. In 
einem Moment, in dem die Identifikation als indigen erst seit kurzer Zeit offen erfolgt, ha- 
ben Indigene mit permanenter Aberkennung ihrer Identität zu kämpfen (Correa Peixoto et 
al. 2012; Vaz Filho 2010). So kommt der offenen Darstellung von Ritualen, Körperbemalung 
und weiteren, von der brasilianischen Gesellschaft als indigen anerkannten Verhaltenswei- 
sen ein besonderer Stellenwert zu, denn eine solche Performanz kann hilfreich sein, um die 
eigene Identität im öffentlichen und politischen Raum zu legitimieren. Demgegenüber ste- 
hen nicht-indigene Bewohner*innen, die durch das Sprechen über die Encantados nicht an 
Legitimität gewinnen, sondern viel eher an Glaubwürdigkeit verlieren können. Zu den aktu- 
ellen Prozessen der Re-Ethnisierung vgl. 3.3.4. 

25 Spannend, aber außerhalb des Fokus meiner Untersuchung, wäre eine Umkehrung der Frage 
und ein Fokus auf die Praktiken, welche Indigenität realisieren. 
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Akteur*innen zum Wald sowie ihr Schulbildungsniveau. Er legt dar, dass die An- 
nahme der Existenz von Encantados zunimmt, wenn Waldgebiete Teil alltäglicher 
Lebenspraxis sind. Auf diesen Zusammenhang verweist auch Tatiana Silva (1980), 
die mit zunehmender Entwaldung entlang des Rio Tapajós in den 1970er Jahren 
eine Verringerung von Zusammentreffen mit Curupira beobachtet. Da im Fall der 
Gemeinden Atrocal und Nova Canaä der Wald grundsätzlich Raum für alltägliche 
Subsistenzpraktiken ist, dient dieser Aspekt für meine Analyse nicht als geeignetes 
Unterscheidungsmerkmal. Hoefle betont weiterhin, dass mit zunehmendem Bil- 
dungshintergrund der Glaube an Encantados abnehme, dass es sich hierbei jedoch 
keinesfalls um kausale oder lineare Prozesse handelt und die Situation voller Aus- 
nahmen bleibt (Hoefle 2009: 124ff.). Meine qualitative Herangehensweise lässt sol- 
che quantitativen Schlüsse nicht zu; mit Blick auf meine Interviewpartner”innen 
bestätigte sich diese Varianz allerdings nicht. Auch der Umstand, dass es Personen 
gibt, die enger an städtische Realitäten angebunden sind und damit in gewisser 
Weise Zugang zu anderen Bildungsformen haben als Bewohner*innen, welche die 
Dörfer selten verlassen, könnte ein Faktor sein; doch auch diese Unterscheidung 
erklärt meine Beobachtungen nicht. Und sobald ich nicht ausschließlich Daten aus 
Atrocal und Nova Canaã, sondern auch Gespräche mit Bewohner*innen aus der 
Stadt berücksichtige, wird deutlich: immer wieder realisieren Personen der unter- 
schiedlichsten Kontexte Encantados in und durch ihre Praktiken. Die Existenz der 
Nicht-Menschen bleibt also keinesfalls auf den ländlichen Raum beschränkt. 

So bleibt die Gruppe heterogen, umfasst junge Leute ebenso wie Personen mitt- 
leren und fortgeschrittenen Alters, Männer wie Frauen, Indigene wie Nicht-indige- 
ne, Evangelikale ebenso wie Katholik*innen oder Atheist*innen, Bewohner*innen 
der Gemeinden und Stadter*innen. Und sind zudem Identitäten nicht ohnehin 
viel eher fluide, vielfältig und fragmentiert, als klar und dauerhaft definierbar? In 
diesem Fallbeispiel gibt es indigene Personen, die auch Studierende sind; Evan- 
gelikale sind auch Indigene, Indigene können gleichermaßen aktives Mitglied der 
Landarbeiter*innengewerkschaft sein; und der Pajé von Atrocal ist auch Maurer in 
Santarem. Welche Identität sinnstiftender und entscheidender ist, ist individuell, 
kontextabhängig und situativ. So können in diesem Fallbeispiel Aspekte von Zuge- 
hörigkeit die Performanz spezifischer Ökologien nicht ausreichend erklären. Dies 
gilt es in einer politisch-ontologischen Analyse ausreichend mitzudenken. 


Zum Potential der Praxis in Blasers Begriff der Ontologien 

Ausgangspunkt dieses Kapitels 5.1 waren Nutzungsauflagen aus den beiden Ge- 
meinden Atrocal und Nova Canaä, die Curupira und Boto als zwei nicht-mensch- 
liche Wirkende realisieren. Die Auseinandersetzung mit diesen beiden Wirkenden 


26 Ein für mich besonders markantes Beispiel aus dem universitären Kontext stelle ich in Kap. 
5.3.4 vor. 
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auf Basis meiner ethnographischen Daten hat zentrale ökologische Aspekte sicht- 
bar gemacht. Neben einer spezifischen transhumanen Beziehung zwischen Nicht- 
Menschen und Menschen habe ich auf deren ontologische Konsequenzen am Bei- 
spiel von Praktiken, Rationalitäten und Wahrnehmungsformen verwiesen. 

Deutlich weisen diese Aspekte Bezüge zur Konzeption der relationalen Welten 
nach Blaser und Cadena auf. Weniger aufgrund von Relationalität, wohl aber in 
Bezug auf die Verortung intentionaler Handlungsmacht außerhalb des Menschli- 
chen. Und so mutet die hier betrachtete Ökologie ähnlich an wie die Beziehung 
zwischen Bahluts und Yshiro (Blaser 2009b) oder Ausangate und andinischen Bäu- 
er*innen (Cadena 2010). Die Politische Ontologie versteht diese Beziehungsgefüge 
als Teil einer relationalen Seinsordnung (vgl. Abb. 1). Mein Fallbeispiel mit diesen 
ontologischen Konzeptionen von Dimension 1 in Beziehung zu setzen, kann analy- 
tisches Potential eröffnen; hierauf gehe ich in 5.3.4 detaillierter ein. Es birgt jedoch 
gleichermaßen die Gefahr, die normativen Ordnungen von Atrocal und Nova Ca- 
naa insgesamt dieser relationalen Seinsordnung zuzuordnen, wodurch alle nicht- 
relationalen Regeln, Normen und Praktiken aus dem Blick fallen. Vor diesem Hin- 
tergrund habe ich mich für eine praxistheoretische Analyse entschieden und mich 
stärker auf die Dimension 2 des Ontologiebegriffs nach Blaser konzentriert. Dieses 
Vorgehen zeigt ein anderes Bild: So gesehen sind Curupira und Boto zwar Teil der 
normativen Ordnungen von Atrocal und Nova Canaä, stellen allerdings nur eine 
von mehreren Ökologien dar: Während einige der Regeln die Encantados realisie- 
ren, tun andere dies nicht; während manchmal die Erlaubnis der Encantados für 
Jagd und Fischfang notwendig ist, spielen sie in anderen Momenten für die glei- 
che Praxis überhaupt keine Rolle. Nicht eine Ökologie ist charakteristisch für eine 
normative Ordnung; vielmehr sind die Ordnungen ontologisch fragmentiert: Ver- 
schiedene Regeln können (ontologisch) unterschiedliche Ökologien hervorbringen, 
das werde ich am nächsten Beispiel aufzeigen. Weiterhin zeigt die praxistheoreti- 
sche Analyse, dass in diesem Fall Identität und Zugehörigkeit der Bewohner*innen 
keine geeigneten Faktoren sind, um die Realisierung oder Nicht-Realisierung von 
Encantados zu erklären. 

So ergänzen diese Beobachtungen meine in Kapitel 2.2.1 theoretisch hergelei- 
tete Kritik um ein empirisches Moment. Auch in Atrocal und Nova Canaä hätte sich 
ein anderes Bild ergeben, wenn ich die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) als 
Ausgangspunkt meiner Analyse genommen und deren Reproduktion in den Prak- 
tiken der Bewohner*innen (Dim 2) untersucht hätte. Eine praxistheoretische Her- 
angehensweise zeigt jedoch, dass die Bewohner*innen viel mehr und dabei sehr 
Unterschiedliches realisieren. 

Gleichzeitig ist diese Praxisebene jedoch nicht ohne Kontext zu denken: Prakti- 
ken werden immer unter bestimmten Bedingungen vollzogen, richten sich nach ih- 
ren Kontexten aus, grenzen sich ab oder beziehen sich anderweitig auf sie (Ortner 
2006: 16). Dies zu ignorieren würde meines Erachtens einer praxistheoretischen 
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Analyse jegliche machtkritische Perspektive entziehen. Doch muss dieser Kontext 
nicht zwangsläufig über die eher abstrakten Seinsordnungen in Dimension 1 her- 
gestellt werden. Am Beispiel eines weiteren nicht-menschlichen Wirkenden und 
dessen Ökologie werde ich über einen alternativen Begriff nachdenken, der diese 
machtkritische Dimension weniger abstrakt mitzudenken vermag. 


5.2 APRAECA - Juristische Personen und ihr Wirken 


Bisher habe ich zwei nicht-menschliche Wirkende betrachtet, welche Teil der nor- 
mativen Ordnungen von Nova Canaä und Atrocal, im Regelkomplex des Nutzungs- 
abkommens hingegen nicht präsent sind. Curupira und Boto sind damit recht klas- 
sische Beispiele für ontologische Studien aus dem Bereich Amazonischer Anthro- 
pologie, die ausgehend von der Relevanz und Handlungsmacht nicht-menschlicher 
Personen oder Entitäten in (zumeist indigenen) Weltbildern auf die fundamentalen 
und eben ontologischen Unterschiede zu naturalistischen Welten hinweisen.?” Mit 
den Gemeindeverbänden möchte ich nun meine Betrachtungen um nicht-mensch- 
liche Wirkende erweitern, die in allen drei Regelkomplexen auf Subsistenz Einfluss 
nehmen und die so mit der Darstellung von Nicht-Menschen als Marker von Alteri- 
tät zwischen Lokalbevölkerung und staatlich beeinflusster Logik im Nutzungsab- 
kommen brechen. 

Gemeindeverbände sind heute die zentrale Form sozio-politischer Organisa- 
tion in den Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns. Mittlerweile gibt es über so 
solcher Verbände im Schutzgebiet und der überwiegende Teil der Gemeinden ist 
entweder in einem eigenen oder mit einer Nachbargemeinde in einem gemein- 
samen Verband zusammengeschlossen. Gemeinden, die sich in den letzten zwei 
Jahrzehnten als indigen erklärt haben, ersetzen die Gemeindeverbände teilweise 
durch Indigene Räte; weitaus häufiger bleiben aber auch dort Verbände parallel 
zur neuen indigenen Organisationsform bestehen (vgl. 3.2.1, 3.3.4). Ein Gemein- 
deverband vertritt die Interessen der Bewohner*innen im Verwaltungsgremium 
der Resex Tapajös-Arapiuns und fungiert zudem als Entscheidungsinstanz auf Ge- 
meindeebene. Dementsprechend sind Gemeindeverbände in allen drei Subfeldern 
meiner Feldforschung - dem Verwaltungsgremium, Atrocal und Nova Canaã - an 
der Aushandlung der Regelkomplexe beteiligt: Als Stimmberechtigte im Verwal- 
tungsgremium haben sie an der Ausformulierung und Abstimmung des Nutzungs- 
abkommens mitgewirkt. In Atrocal und Nova Canaä können durch den Gemeinde- 


27 Vgl.z.B. Juan Andia (2019). Auch im Kontext der Identifikation von relationalen Seinszusam- 
menhängen in der Politischen Ontologie spielen Nicht-Menschen eine große Rolle, wie die 
Bahluts bei den Yshiro (Blaser 2009b) und die Erdwesen als Teil indigener, andiner Kosmo- 
politik (Cadena 2010) verdeutlichen. 
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verband auch einzelne Nutzungsauflagen diskutiert und beschlossen werden (vgl. 
4.2). Zahlreiche Regeln der drei normativen Ordnungen bestätigen die wichtige 
Rolle, die den Gemeindeverbänden im Hinblick auf die Verregelung von Subsis- 
tenz zukommt: Die Paragraphen des Nutzungsabkommens definieren Gemeinde- 
verbände als Kontrollinstanzen für die Einhaltung von Regeln; ihnen obliegt es, 
Regelverstöße in den Gemeinden schriftlich an den Dachverband Tapajoara und 
an die Naturschutzbehörde ICMBio zu kommunizieren (ICMBio 2014a: $$ 40-42). 
In Atrocal ist der Gemeindeverband für die Vergabe von Grundstücken zustän- 
dig, in Nova Canaä war er zum Zeitpunkt meiner Forschung damit beschäftigt, 
die Implementierung des nachhaltigen Forstprojektes vorzubereiten und die Nut- 
zungsrechte an Holz auf kommerzielle Bereiche auszudehnen (vgl. 4.1). Im Sinne 
des Konzepts der ontologischen Bekenntnisse (DeVore 2017) bekennen sich damit 
also Regeln aller drei normativen Ordnungen sehr klar zur Existenz von Gemein- 
deverbänden und deren Relevanz als nicht-menschlichen Wirkenden im Kontext 
der Aushandlung von Nutzungsauflagen in der Resex Tapajös-Arapiuns. 

Gemeindeverbände sind als Organisationen eng mit den Praktiken menschli- 
cher Akteur*innen verbunden; sie bestehen im Grunde nur durch den gemeinsa- 
men Vollzug von Handlungen ihrer menschlichen Mitglieder. Doch bringen solch 
kollektive Performanzen sehr formalisierte Organisationen hervor, deren Ziele, In- 
teressen und Handlungslogiken sich deutlich von denen der einzelnen menschli- 
chen Akteur*innen unterscheiden können. Damit gewinnen die Organisationen an 
Autonomie und Eigenständigkeit: 


Organisationen handeln, und sie sind sogar die mächtigsten Akteure der Moder- 
ne. Das ist keine Reifikation, keine Beschwörung eines Gruppengeistes, sondern 
erkennt die Emergenz einer organisationalen Handlungsfähigkeit an, die auf in- 
dividueller aufbaut, aber darauf nicht zu reduzieren ist. (Ortmann 2018: 358) 


Zwar hat der Autor mit den mächtigsten Akteuren der Moderne staatliche und 
wirtschaftliche Organisationen im Blick, gleichermaßen verfügen jedoch auch die 
Gemeindeverbände in der Resex Tapajös-Arapiuns über diese Eigenständigkeit. 
Durch einen Eintrag im entsprechenden Register CNPJ?® erlangen sie zusätzlich 
den Status einer juristischen Person, wodurch sie zu Rechtssubjekten und Trägern 
von Rechten und Pflichten werden. In diesem Sinne sind Gemeindeverbände zwar 
verknüpft mit menschlichen Handlungen, aber dennoch als autonome Instanzen 
zu begreifen, die nach eigenen Rationalitäten wirken und deren Wirkungsberei- 


28 CNPJ (Cadastro Nacional da Pessoa Jurídica) ist das Verzeichnis der juristischen Personen 
beim Finanzministerium in Brasilien. Im meinem Forschungsfeld wurde der Begriff synonym 
verwendet zur 14-stelligen Nummer, die juristische Personen vom Finanzministerium erhal- 
ten. 
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che die ihrer Mitglieder weit úbersteigen kônnen (Geser 1990: 402f.; Ortmann 2018: 
3528), 

Sowohl in Nova Canaã als auch in Atrocal gibt es heute einen Gemeindever- 
band. In Nova Canaã gründeten die Bewohner*innen gemeinsam mit der Nach- 
bargemeinde Porto Rico 2012 ihre eigene Organisation; seit 2016 sind sie auch mit 
einem stimmberechtigten Delegierten im Verwaltungsgremium vertreten. In den 
Prozess der Aushandlung des Nutzungsabkommens war dieser Gemeindeverband 
demzufolge noch nicht involviert. In Atrocal besteht der Gemeindeverband seit 
2001 und ist seit vielen Jahren im Verwaltungsgremium beteiligt. Aufgrund seiner 
deutlich längeren Geschichte und stärkeren Verankerung innerhalb der Gemein- 
de werde ich hier den Verband von Atrocal beispielhaft in den Blick nehmen. Wie 
im Fall der beiden Encantados Boto und Curupira nehme ich zunächst eine eth- 
nographische Beschreibung des Wirkenden vor, wobei ich mich insbesondere auf 
die Entstehungsgeschichte konzentriere (5.2.1). Dabei fällt auf, dass die Existenz 
und Wirkkraft des Gemeindeverbandes in enger Verbindung mit der Durchfüh- 
rung ritualisierter Praktiken steht; ein Zusammenhang, den ich mithilfe ethnogra- 
phischer Vignetten erörtere (5.2.2). Auch dieser Wirkende ist Teil einer spezifischen 
Ökologie, die weitere ontologische Konsequenzen nach sich zieht. Die ökologische 
Beziehung unterscheidet sich von der zuvor am Beispiel von Boto und Curupira 
herausgestellten, wodurch eine Pluralität von Ökologien innerhalb der normativen 
Ordnung von Atrocal sichtbar wird (5.2.3). Den theoretischen Mehrwert dieses Ka- 
pitels sehe ich vor allem in der Betrachtung ritualisierter Praktiken, über die ich 
den Begriff der kontextuellen Grundannahmen herleite und in einer praxistheore- 
tischen Politischen Ontologie verorte (5.2.4). 


5.2.1 Der Gemeindeverband APRAECA 


Entstehungsgeschichte 

Der Gemeindeverband von Atrocal — Associação dos Produtores Rurais Agroextra- 
tivistas da Comunidade de Atrocal (APRAECA) - wurde 2001 gegründet. Aus loka- 
ler Sicht ist seine Geschichte so eng mit der Entstehung der Gemeinde verstrickt, 
dass sie oftmals als das gleiche Geschehen dargestellt werden. Begonnen hat alles 
zu Beginn der 2000er Jahre: 


»Die Idee fiir einen Gemeindeverband kam uns während der gemeinsamen Arbeit 
an der Straße hoch in den Wald«, erklärt mir Miguel, der lange Zeit Vorsitzender 
von APRAECA war. In einem zerfledderten Schreibheft hat er damals feinsäuber- 
lich alles notiert, was ihm wichtig erschien. Für unser Gespräch hat er das Heft 


29 Zueinersoziologischen Auseinandersetzung mit Organisationen vgl. weiterhin Günther Ort- 
mann etal. (2000) und Charles Perrow (1996). 
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aus einer der Kisten im Schlafzimmer gekramt. Nun sitzen wir vor Miguels Haus 
im Abendlicht und die beiden Kinder und ich sehen ihm zu, wie er sich úber seine 
Aufschriebe beugt; die Augen blicken konzentriert auf den Text während er lang- 
sam vorliest. Aufnehmen darf ich seine Stimme nicht; solange er liest, ist ihm das 
unangenehm. Also kritzle ich schnell in mein Notizbuch: 

Damals, bis zum Jahr 2000, waren die Siedlungsgebiete an den drei Seen Suru- 
munä, Atrocal und Mucureru noch an die Gemeinde Säo Francisco auf der gegen- 
überliegenden Seite des Rio Arapiuns angeschlossen, erfahre ich. Dies wurde je- 
doch kompliziert, als die Resex Tapajös-Arapiuns gegründet wurde. Nun gehörten 
die südlichen und nördlichen Ortsteile anderen administrativen Zonen an, was 
wiederum unterschiedlichen Zugang zu Sozialprogrammen nach sich zog.?° Auch 
ärgerte man sich darüber, dass alle Projekte im Ortskern von Säo Francisco, also 
auf der anderen Flussseite, umgesetzt wurden, während die diesseitigen Ortsteile 
außen vor blieben. Um selbst Zugang zu Sozialprogrammen und Projekten, wie 
zum Beispiel zu dem Kreditprogramm für Hausbau der Landreformbehörde, zu 
erhalten, benötigte man einen eigenen Gemeindeverband. Also vereinbarten die 
Bewohner*innen ein Treffen für die diesbezügliche Planung. 

Am 12. Oktober 2000 versammelten sich zahlreiche Anwohner*innen unter den 
Kautschukbäumen von Seu Jülio, um zu beraten, wie es nun weitergehen solle. 
Erste Ideen wurden besprochen und nur vier Monate später, am 17. Februar 2001, 
gelang mit der Unterstützung eines externen Beraters die Gründung der Associa- 
ção dos Produtores Rurais Agroextrativistas da Comunidade de Atrocal — APRAE- 
CA. (Miguel, Atrocal 01.03.2016) 


Diesem neuen Gemeindeverband wurden schon bald Statuten gegeben, mit deren 


Hilfe er in das Register juristischer Personen in Brasilien (CNPJ) aufgenommen 
werden konnte. Über diesen Status stand APRAECA fortan auch der Zugang zum 
Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns offen, wo er bis heute die Inter- 


essen der Bewohner*innen von Atrocal vertritt. 


Doch im Grunde genommen wurde damals nicht die Gemeinde, sondern erst ein- 
mal nur der Gemeindeverband gegründet, betont Miguel. Das hatte der Berater 
damals deutlich gesagt: »Das hier ist die Gründung des Gemeindeverbandes. Ob 
ihr auch eine Gemeinde gründet, das müsst ihr wissen.« 

Und so entschieden sich die Anwohner*innen der drei Seen, parallel zum Gemein- 
deverband auch die Gemeinde von Atrocal ins Leben zu rufen und sich von Säo 
Francisco zu lösen. Hierzu wählten sie eine Fläche am Rande des mittleren der 
drei Seen aus und begannen dort mit dem Bau der ersten Hütte für die Versamm- 
lungen ihres Gemeindeverbandes. Das damals aus Holz und Blättern errichtete 
Gebäude wurde 2005 durch ein solides Holzgestell mit Dachziegeln ersetzt. Bis 


30 


Säo Franciso liegt außerhalb der Resex auf dem Gebiet des PAE Lago Grande, vgl. Abb. 2. 
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heute finden dort die Treffen des Gemeindeverbandes statt. Von der ersten Hütte 
zeugen nur noch Reste des damaligen Lehmfußbodens, ein Stückchen bergab im 
Gras erkennbar. 

Zur Gemeindegründung gehörte jedoch vor allem der Bau der eigenen katholi- 
schen Kirche, die bis heute das Zentrum des Platzes bildet. Der erste Schulun- 
terricht von Atrocal fand bereits am 13. Februar 2001 im Unterstand des Gemein- 
deverbandes mit damals 20 Schüler*innen statt, verraten uns Miguels Notizen. 
2010 wurde schließlich das staatliche Schulgebäude eingeweiht. (Miguel, Atrocal 
01.03.2016) 


Die Idee von Miguel und den anderen Dorfbewohnern damals auf der Straße oben 
im Wald zog also die Gründung des Gemeindeverbandes ebenso nach sich, wie 
die Gründung einer eigenen Gemeinde von Atrocal und deren Loslösung von Säo 
Francisco am nördlichen Ufer des Rio Arapiuns. Darüber hinaus hängt emisch be- 
trachtet ein weiteres historisches Geschehen sehr eng mit diesen Entwicklungen 
zusammen: die Gründung der Resex Tapajös-Arapiuns. Ediane und Livaldo erklä- 
ren mir das folgendermaßen: 


Ediane: »Die Gemeinde hier begann mit der Resex, gel?!« 

Livaldo: »Ja, so war das. Die Gemeinde begann mit der Resex, weil wir zu drüben 
gehörten [zu Säo Francisco]. Die Familien waren alle im Ort auf der anderen Seite 
organisiert, weil es hier ja keine Gemeinde gab. Und als dann die Resex begon- 
nen hat, mussten wir die Gemeinde gründen, um an irgendetwas hier teilhaben 
zu können. Weil alles, was nach dort kam, darauf hatten wir kein Anrecht. Zum 
Beispiel die Häuser: wir hätten kein Anrecht darauf, wenn es die Gemeinde nicht 
gäbe. Da haben wir uns organisiert und bis heute geht das weiter.« (Ediane/Lival- 
do, Atrocal 09.12.2015) 


Durch die Demarkierung als Reserva Extrativista änderte sich die administrative 
Zuordnung der Region. Ehemals war das Gebiet in die drei Verwaltungseinheiten 
Gleba Tapajós, Gleba Arapiuns und Gleba Igarapé-Açú unterteilt und der Landre- 
formbehörde INCRA unterstellt; als Naturschutzgebiet gelangte es nun in den Auf- 
gabenbereich des Umweltbundesamtes IBAMA.?! In Atrocal wurde dies insofern 
spürbar, als dass sich Förderprogramme deutlich von denen im gegenüberliegen- 
den São Francisco auf dem Gebiet des PAE Lago Grande unterschieden. Ein eigener 
Gemeindeverband erleichterte den Zugang zu diesen Programmen. Dementspre- 
chend hängen in Atrocal die Gründung der Gemeinde, des Gemeindeverbandes 
und der Resex Tapajös-Arapiuns in der Tat sehr eng zusammen, oder kurz gesagt: 
»Mit der Resex tauchten die Gemeindeverbände auf. Das war wegen der Projek- 
te« (Bewohner, Atrocal 02.03.2016). Vor diesem Hintergrund interpretiere ich auch 


31 Bis 2007 die Naturschutzbehörde ICMBio die Verantwortung übernahm, vgl. 3.1.1. 
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die Floskel pagar o meu direito (ich bezahle mein Recht), die in Atrocal synonym zum 
Entrichten des Mitgliedsbeitrags an den Gemeindeverband gebräuchlich ist; so ge- 
sehen erkauft sich ein Mitglied auf diese Weise das Anrecht auf Teilhabe an För- 
derprogrammen. Für die Verwaltung des Schutzgebietes sind Gemeindeverbände 
unerlässlich, denn als unterste Organisationseinheit in der Mehrebenenverwaltung 
sind sie die Basis für die Integration der Bevölkerung in Entscheidungsprozesse; 
aus Sicht vieler meiner Gesprachspartner*innen allerdings war diese Dimension 
irrelevant, Gemeindeverbände dienten in erster Linie als Zugang zu Projekten so- 
zialer Unterstützung und Förderung. In dieser Hinsicht war die Gründung von 
APRAECA tatsächlich zielführend und so prägen heute die von der Landreformbe- 
hörde INCRA finanzierten Backsteinhäuser, Teil eines der zahlreichen Förderpro- 
gramme, das Erscheinungsbild des Ortes. 

Aus meiner Sicht zog die Gründung von APRAECA jedoch noch andere — 
teilweise weniger sichtbare — Konsequenzen nach sich. So kam es sehr direkt 
zu Grenzverschiebungen, als die drei Siedlungsbereiche um die Seen Mucureru, 
Surumunä und Atrocal zu einer Gemeinde zusammengefasst wurden. Die westli- 
chen und östlichen Grenzen zu den Nachbargemeinden Säo Jose und Aningalzinho 
blieben bestehen, sie waren bereits lange zuvor durch die Anwohner”innen aus- 
gehandelt worden. Der Fluss Arapiuns allerdings wandelte seine Rolle, fungierte 
er zuvor als Verbindung zum Ortskern von Säo Francisco, der per Kanu leicht zu 
erreichen war, wurde er nun zur Trennung zwischen zwei Gemeinden und zwei 
administrativen Zonen. Südlich von Atrocal wurde eine neue Grenze im Abstand 
von 13 km zum Ufer gezogen. Gleichzeitig transformierten sich Zugehörigkeiten 
und die ehemaligen Bewohner*innen von São Francisco waren fortan Gemeinde- 
mitglieder von Atrocal. Auch kam es durch den Gemeindeverband zu einer neuen 
sozio-politischen Struktur, die neue Positionen (Vorsitzende*r, Kassenwart“in, 
Schriftführer*in, Mitglieder) definierte und damit Machtgefüge (re-)strukturierte 
und formalisierte. Die Entstehung von Resex Tapajös-Arapiuns, Atrocal und sei- 
nem Gemeindeverband hatte demnach auch Konsequenzen in geographischer, 
sozialer und politischer Hinsicht. 

2015 gründeten die Bewohner*innen von Atrocal parallel zum Gemeindever- 
band einen Indigenen Rat, bestehend aus Cacique, Tuxaua und Pajé; bei meiner 
Rückkehr 2018 wurden diese Positionen durch eine Schriftführerin und eine Kas- 
senwartin unterstützt. Mit der Entscheidung für diese Doppelstruktur sollten auch 
Verantwortlichkeiten aufgeteilt werden - während der Gemeindeverband insbe- 
sondere für die Vertretung nach außen, die Akquise von Förderprojekten und die 
Arbeit im Verwaltungsgremium vorgesehen war, sollte sich der Indigene Rat in 
erster Linie um gemeindeinterne Angelegenheiten kümmern. 2018 begannen die 
Bewohner*innen in Mucureru nach jahrelangen Konflikten ihrerseits mit den Vor- 
bereitungen für die Gründung eines eigenen Gemeindeverbandes; dies zog kurz 
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darauf die Abspaltung von Atrocal und die Gründung der (nicht-indigenen) Ge- 
meinde Mucureru nach sich (Feldnotizen Atrocal 02.2016/08.2018). 


Ziele und Strukturen 

Ziele und Strukturen des Gemeindeverbandes sind in seinen Statuten festgehal- 
ten. Dort ist definiert, dass er als Interessenvertretung seiner Mitglieder nach au- 
ßen fungiert und strategische Partnerschaften mit staatlichen und nichtstaatlichen 
Entitäten sowie privaten Unternehmen eingehen soll, um die Lebensumstände vor 
Ort nachhaltig zu verbessern. Hinzu kommen mehrere Aufgabenbereiche mit en- 
gem Bezug zu Nutzungspraktiken, -geboten und -verboten, wie zum Beispiel die 
Verwaltung des Gemeindelandes, die Kontrolle der Einhaltung des Nutzungsab- 
kommens oder die Organisation von kollektiven Arbeitseinsätzen. Außerdem ist 
APRAECA damit betraut, Sozialprogramme und Fördergelder für die Gemeinde 
zu akquirieren (APRAECA 2003: Art. 1, $2). 

APRAECA besteht aus mehreren Organen, die jeweils eigene Ziele und Aufga- 
benbereiche haben und für die es spezifische Richtlinien gibt. Der Vorstand leitet 
den Gemeindeverband und setzt sich zusammen aus Präsident”in, Schriftführung 
und Kassenwart”in, mit jeweils einer Stellvertretung, sowie dem Fiskalrat, der wie- 
derum aus drei Personen mit Stellvertretung besteht (ebd.: Art. 31-38). Abgesehen 
von diesem Vorstand setzt sich der Gemeindeverband aus einer unbegrenzten Zahl 
an Mitgliedern zusammen, die diesen Status durch das Entrichten ihres Monats- 
beitrags erhalten. Sie müssen zudem in Atrocal geboren, mindestens 16 Jahre alt 
und extraktivistisch tätig sein (ebd.: Art. 7-8). Wirkmächtig wird APRAECA durch 
die regelmäßigen Versammlungen, in denen die Mitglieder zusammenkommen, 
um anstehende Themen zu diskutieren und Entscheidungen zu fällen (ebd. 2003: 
22-30). 


APRAECA im Verwaltungsgremium 

»Schau, meine Rolle ist die Folgende«, erklärt mir Fabio, der während meiner For- 
schung als Delegierter von APRAECA im Verwaltungsgremium saß. »Das Verwal- 
tungsgremium funktioniert wie ein Stadtrat, gel?! Ein Stadtratsmitglied repräsen- 
tiert das Volk, und ein Delegierter im Verwaltungsgremium ist genauso ein Reprä- 
sentant. Ich repräsentiere meine Gemeinde, nur die Gemeinde von Atrocal« (Fabio, 
Atrocal 13.12.2015). APRAECA hatte damals wie heute im Verwaltungsgremium ei- 
nen Sitz inne und war dementsprechend stimmberechtigt. In meinen Feldnotizen 
aus dem Verwaltungsgremium taucht der Gemeindeverband kaum auf; der Wir- 
kende wurde während dieser Amtszeit durch einen äußerst zurückhaltenden Dele- 
gierten vertreten, der sich nicht aktiv an den Diskussionen beteiligte, der allerdings 
zuhörte und bei Abstimmungen seine Meinung durch Armzeichen signalisierte. 
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5.2.2 Sein und Nichtsein als Konsequenz ritualisierter Praktiken 


Bevor ich der Ökologie folge, die der Gemeindeverband als Wirkender realisiert, 
möchte ich den Blick auf ein Phänomen lenken, welches in diesem Fallbeispiel 
besonders deutlich hervortritt: die Macht ritualisierter Praktiken. Sie lässt sich 
an zwei Momenten greifen. Zunächst an APRAECA als Entität, die immer Pro- 
dukt ganz bestimmter Praktiken und Verfahren der menschlichen Akteur*innen 
ist; darüber hinaus am Wirken von APRAECA und dessen Beschränkung auf ein 
sehr begrenztes Feld. Beide Momente weisen darauf hin, dass die Akteur*innen 
ihre Praktiken nicht im Moment des Vollzugs frei wählen. Praktiken scheinen viel- 
mehr vorgegeben und müssen, um wirksam zu sein, im richtigen Rahmen korrekt 
vollzogen werden. Einige Vorgaben sind in den Statuten oder anderen Rahmenbe- 
dingungen für diese Form sozio-politischer Organisation festgeschrieben und in 
diesem Sinne als formalisiert zu begreifen; andere hingegen sind nicht explizit ver- 
regelt und doch wiedererkennbar und repetitiv. Um auch diese nicht formalisierten 
Praktiken anzuerkennen, werde ich im Folgenden ausgehend von empirischen Be- 
obachtungen und orientiert an Caroline Humphrey und James Laidlaw (2003) den 
Begriff der ritualisierten Praktiken einführen. Über die Auseinandersetzung mit 
diesen Praktiken werde ich zu einer Beschreibung von Ökologien und ontologi- 
schen Konsequenzen gelangen. Auf die theoretischen Implikationen des Begriffs 
der ritualisierten Praktiken komme ich im letzten Teil des Abschnitts zu APRAECA 
zurück. 


APRAECA realisieren 

Im vorherigen Abschnitt habe ich die Organisationsstruktur von APRAECA skiz- 
ziert. Der Gemeindeverband besteht demnach laut seiner Statuten — und so habe 
ich es auch in der Praxis erlebt - aus Mitgliedern und einem Vorstand mit Prä- 
sident”in, Schriftfiihrer*in, Kassenwart“in sowie jeweils einer Stellvertretung für 
jeden Posten. Hinzu kommt der Fiskalrat, der ebenfalls aus drei Mitgliedern zu- 
sammengesetzt ist. Alle Posten sind durch menschliche Bewohner*innen der Ge- 
meinde besetzt. So erscheint der Gemeindeverband auf den ersten Blick als Kollek- 
tiv menschlicher Akteur*innen, die gemeinsam Handlungen vollziehen. Allerdings 
stimmt dies nur zum Teil, denn tun sich beispielweise mein Gastgeber Seu Jü- 
lio, seine Tante Dona Leinira und der Cousin Livaldo zusammen, können sie zwar 
kollektiv handeln, sie sind jedoch kein Gemeindeverband. Ein Verband besteht im 
Grunde nicht aus Individuen, sondern vielmehr aus Rollen, bzw. bestimmten Po- 
sitionen, die von Individuen ausgefüllt werden. Dabei ist es weniger ausschlagge- 
bend, welches menschliche Individuum eine Position besetzt, als vielmehr, dass er 
oder sie sich durch die »richtigen« Praktiken in diese Rolle begibt und sich dar- 
in ebenfalls durch die »richtigen« Praktiken legitimiert. Prasident*in, Schriftfüh- 
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rer”in oder eine andere Person des Vorstands wird man durch Kandidieren und 
eine Wahl, an der wiederum eine Vielzahl von Mitgliedern beteiligt sein muss. Das 
Prasident*innenamt sieht weiterhin Praktiken vor wie Sitzungen leiten, Anspra- 
chen halten, mit Außenstehenden kommunizieren, die Meinungen des Kollektivs 
repräsentieren und so weiter; hierdurch performiert und legitimiert er/sie sich als 
Prasident*in. Der/die Schriftführer*in schreibt Protokolle, der/die Kassenwart”in 
kontrolliert Mitgliedsbeiträge und erstattet Bericht in den Versammlungen. Zu 
Mitgliedern werden Bewohner”innen, indem sie einen Monatsbeitrag von zwei Re- 
aleinzahlen. Dadurch legitimieren sie sich in dieser Rolle und dürfen weitere Prak- 
tiken durchführen, beispielsweise an den Sitzungen teilnehmen und ihre Stimme 
und Meinung abgeben. Einerseits fallen hierbei Praktiken auf, die den Beginn der 
Übernahme einer Rolle markieren (kandidieren und die Wahl annehmen oder ei- 
nen Mitgliedsantrag stellen) und andererseits solche, die die Rolle erhalten (Sit- 
zungen leiten, Protokolle anfertigen und archivieren, Mitgliedsbeitrag regelmäßig 
zahlen, diskutieren und Stimme abgeben). In und durch diese Praktiken realisie- 
ren die Bewohner*innen also zunächst sich selbst in einer bestimmten Position 
und Rolle; durch die gemeinsame Performanz dieser Rollen wiederum realisieren 
sie ihren Gemeindeverband APRAECA. 

Dies müssen allerdings ganz bestimmte Praktiken sein; nicht alle sind in der 
Lage, Rollen und Gemeindeverband zu realisieren: Durch Kuchen backen wird nie- 
mand Prasident*in, durch eine Wahl schon. Das Senden einer WhatsApp legiti- 
miert nicht als Schriftfithrer*in, wohl aber das Mitschreiben während einer Sit- 
zung. Dem Boto zwei Real zu zahlen macht keine*n Bewohner*in zum Mitglied, 
hierfür ist die Zahlung in die Kasse von APRAECA notwendig. Nur ein Teil dieser 
Praktiken ist in den Statuten des Gemeindeverbandes festgeschrieben; andere, wie 
das Hand heben zum Signalisieren von Zustimmung oder bestimmte Kommuni- 
kationsregeln, sind es nicht. Und doch scheinen auch diese bestimmten Mustern 
zu folgen. So fallen Ähnlichkeiten über Kontexte hinweg auf - sowohl zeitlich (die 
wirksamen Praktiken unterschieden sich während meiner Aufenthalte kaum) als 
auch räumlich (erstaunlich ähnlich sind Praktiken, die beispielsweise das deutsche 
Vereinswesen prägen). Die betrachteten Praktiken sind wiedererkennbar und wie- 
derholbar. Sie scheinen nicht punktuell willkürlich vollzogen, vielmehr in gewisser 
Weise ritualisiert. Abgesehen davon scheinen sie häufig nicht-intentional zu sein, 
in dem Sinne, dass sie nicht direkt von der Intention der Handelnden abhängen. 
Nach Humphrey und Laidlaw (2003: 135) sind Alltagshandlungen sehr unmittelbar 
auf die Befriedigung von Zielen und Bedürfnissen ausgerichtet oder als Prozes- 
se intentionalen Verstehens und Reagierens zu deuten: beispielsweise geht mein 
Gastgeber jagen, um den Hunger seiner Familie zu stillen. Bei ritualisierten Prak- 
tiken hingegen können individuelle Intention und Handlung divergieren. So pro- 
tokollierte die Protokollantin von APRAECA nicht, weil irgendjemand ein beson- 
deres Interesse am fertigen Produkt hätte - im Gegenteil schienen hier Protokolle 
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niemals weiteren Nutzen zu erfüllen; sie protokollierte vielmehr, weil man es im 
Rahmen einer Sitzung des Gemeindeverbandes so tut. Mit diesen Charakteristika 
fallen die hier skizzierten Praktiken, die in der Lage sind APARECA zu realisieren, 
in den Bereich ritualisierter Praktiken (vgl. ebd.). Dieses ritualisierte Moment ver- 
weist darauf, dass es irgendeine Form der (impliziten) Vorgabe gibt, an denen sich 
die Handelnden bewusst oder unbewusst orientieren. Diese Vorgaben sind teil- 
weise formalisierte Normen, in den Statuten festgeschrieben oder Auflagen, die 
für einen Eintrag im CNPJ notwendig sind. Andere hingegen sind nirgends defi- 
niert und werden doch regelmäßig wiederholt; es scheint einen Konsens darüber 
zu geben, dass sie in diesem Kontext adäquat und wirksam sind. 


APRAECA realisiert 

Ähnlich stellt sich die Situation mit Blick auf den Wirkungsbereich des Gemein- 
deverbandes dar. Auch hier sind es insbesondere ritualisierte Praktiken, die dem 
Verband Wirkmacht verleihen. Diese erhält der Wirkende insbesondere durch die 
Sitzungen, die jeden ersten Samstag im Monat stattfinden.” Im März 2016 hatte 
ich die Gelegenheit, einem solchen Treffen beizuwohnen. Die Vignette ist aus Ka- 
pitel 4.2.2 bekannt; hier werde ich dieselbe Situation wiedergeben, dabei jedoch 
nicht wie zuvor die Aushandlungsprozesse in den Vordergrund rücken, sondern 
auf die Momente fokussieren, die Auskunft über die Art und Weise des Wirkens 
von APRAECA geben. 


Gemeinsam mit meiner Gastgeberin Dona Iza, der Vizepräsidentin von APRAE- 
CA, laufe ich den von Kautschukbäumen gesäumten, ausgetretenen Pfad entlang. 
Nach wenigen hundert Metern erreichen wir den Hauptplatz von Atrocal, auf dem 
sich Schule, Kirche und Versammlungshaus von APRAECA befinden. Dort sind be- 
reits einige wenige Leute anwesend. Wir begrüßen uns und helfen sogleich mit, 
die Holzstühle mit den integrierten kleinen Tischen aus einem der Klassenzim- 
mer des benachbarten Schulgebäudes herüberzutragen und in einem Kreis auf- 
zustellen. 

Langsam füllt sich das Betonpodest und mehr Personen allen Alters trudeln ein. 
Viele halten sich im Hintergrund, sodass etwa die Hälfte der Stühle leer bleibt. Ich 
sitze neben der erwachsenen Tochter von Dona Iza und Seu Jülio. Sie hat ein Di- 
nA4 großes, fest gebundenes Heft dabei und wird als Schriftführerin die Sitzung 
protokollieren. 

Nach einiger Zeit begibt sich Inácio, der Präsident von APRAECA, an den großen 
Tisch, der den Stuhlkreis in nördlicher Richtung begrenzt. Das Gequassel der An- 
wesenden wird leiser, Kinder werden hier und da zur Ruhe ermahnt. Inäcio be- 
ginnt zu sprechen und eröffnet mit einem lauten »Bom dia!« das Treffen. »Bom 


32 sollte. In der Praxis kommen diese Versammlungen weniger regelmäßig zustande. 
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dia!«, antworten wir im Chor. Er grüßt erneut in die Runde und kündigt an, über 
welche Themen heute gesprochen werden soll. Die Protokollantin zücktihren Ku- 
gelschreiber. Nach einigen Sätzen übergibt Inácio das Wort an Seu Tibério, der seit 
wenigen Monaten Cacique von Atrocal ist. 

Eineinhalb Stunden lang werden verschiedene Tagesordnungspunkte durchge- 
sprochen, die Mitglieder diskutieren, zwischendurch gibt es einige, wenige Punk- 
te, über die abgestimmt wird; eine kurze Gruppenarbeit wird organisiert. Beson- 
ders viel Raum nimmt eine Debatte um die Frage ein, ob sich Atrocal nun als kürz- 
lich indigen gewordene Gemeinde neue Verhaltensregeln auferlegen sollte oder 
nicht. Ein Mitglied bringt die mögliche Veränderung von Landrechten in die Dis- 
kussion ein und spricht sich für eine Kollektivierung von Land aus, wie dies für 
indigene Gemeinden gängig sei. Im Prinzip ist der Gemeindeverband befugt, sol- 
che landrechtlichen Entscheidungen zu treffen. Allerdings bleibt die Diskussion 
kontrovers, eine Einigung kommt nicht zustande und die Mitglieder vertagen ei- 
ne Entscheidung auf das nächste Treffen. Meine Gastschwester notiert in ihrem 
Heft. 

Schließlich gelangen wir zum Ende der Sitzung, die mit einem Bingo Spiel be- 
gangen wird. Für APRAECA eine Möglichkeit, die Kasse aufzubessern. Zur Mittag- 
essenszeit sind wir fertig, die Gruppe zerstreut sich und auch Dona Iza und ich 
machen uns auf den Heimweg. (Feldnotizen Atrocal 05.03.2016) 


Zunächst exemplifiziert diese Vignette die Punkte, die ich zuvor dargelegt habe: 
Menschen realisieren und legitimieren ihre Positionen durch spezifische, ritua- 
lisierte Praktiken — die Schriftführerin protokolliert in ihr gebundenes Heft, der 
Präsident Inácio eröffnet und leitet die Sitzung, die Mitglieder debattieren. Im ge- 
meinsamen, ebenfalls ritualisierten Vollziehen dieser Handlungen realisieren sie 
wiederum den Gemeindeverband. 

Gleichzeitig wird sichtbar, dass die Wirkmacht von APRAECA ebenfalls mit ri- 
tualisiertem Praktizieren zusammenhängt. Hätten sich die Anwesenden in der be- 
schriebenen Sitzung auf eine Veränderung des geltenden Landrechts verständigt, 
so hätte der Gemeindeverband auf eine Kollektivierung der Flächen in Atrocal hin- 
wirken können. In diesem Fall hätten Delegierte entsprechende Maßnahmen um- 
gesetzt. Der Verband ist also in der Lage seine Mitglieder handeln und seine Be- 
schlüsse durchsetzen zu lassen, es bedarf allerdings der Durchführung bestimm- 
ter, ritualisierter Praktiken, wie solcher Versammlungen und Abstimmungen oder 
gegebenenfalls das Delegieren von Aufgaben an bestimmte Mitglieder. Der mögli- 
che Wirkungsbereich ist dabei durch die Statuten festgelegt und deutlich begrenzt. 
Allerdings kann APRAECA diesen Rahmen auch überschreiten und beispielsweise 
ein Bingo Spiel durchführen - was im Übrigen sehr regelmäßig geschieht. Diese 
Besonderheit greife ich später erneut auf. 
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Die Vignette weist úberdies auf eine weitere Besonderheit ritualisierter Prak- 
tiken hin und zeigt, dass nur »korrekt« performiert auch realisiert. Was aber ist 
»korrekt«? Nach John Austins (1975) Theorie der Sprechakte ist eine sprachliche 
Handlung dann wirklichkeitskonstituierend, wenn sie von legitimen Akteur*innen 
auf legitime Weise im legitimen Rahmen vollzogen wird. So begann auch die ge- 
schilderte Versammlung von APRAECA genau in dem Moment, als der Präsident 
sich mit lautem »Bom dia!« an die Anwesenden wandte. Ab diesem Moment richte- 
ten alle ihre Aufmerksamkeit auf ihn, die letzten Randgespräche verstummten, die 
Protokollantin begann zu protokollieren. Sein Sprechakt war es, der den Beginn der 
Sitzung markierte und die Veranstaltung eröffnete. Auch Dona Iza und ich hatten 
beim Ankommen mit »Bom dia!« gegrüßt, welches von den bereits Anwesenden er- 
widert worden war. Doch blieb dies lediglich ein morgendlicher Gruß, wurde nicht 
zur Sitzungseröffnung. Diese gelang nur, weil das »Bom dia!« von einem legitimen 
Sprecher (dem Präsident des Gemeindeverbands, nicht einem Mitglied oder von 
mir) in legitimer Form (laut in die Runde gesprochen, nicht etwa aufgeschrieben, 
gemurmelt oder auf Deutsch) sowie im legitimen Rahmen (zur Versammlung des 
Gemeindeverbandes, nicht etwa beim Betreten des Linienbootes) artikuliert wur- 
de. Legitim waren Sprecher, Weise und Rahmen, weil sie von allen Anwesenden als 
solche anerkannt wurden - zu genau solch einem Anlass hatten sie sich versam- 
melt. 

Austin bezieht seine Theorie auf Sprechakte wie den des »Bom dia!« zur Er- 
öffnung der Sitzung. Andere weiten seine Überlegungen zur Performanz aus der 
Sprachphilosophie auf nicht-sprachliche Bereiche aus (z.B. Butler 1990; Goffman 
1959; Turner 1986), eine Ausweitung, die auch für dieses Beispiel sinnvoll ist: So ist 
beispielsweise die Hand heben, um das Linienboot heranzuwinken, keine Stimm- 
abgabe; ebenso wenig wie ein potentielles Handzeichen von mir im Rahmen der 
Versammlung im März 2016. Im korrekten Rahmen (Sitzung) durch die legitimen 
Personen (Mitglieder) in legitimer Form durchgeführt (Hand heben) aber, kann die- 
selbe Bewegung der Extremitäten eine Stimmabgabe sein. 

Der Gemeindeverband ist demzufolge in mehrfacher Hinsicht von der richti- 
gen Durchführung ritualisierter Praktiken abhängig: Nur durch die korrekte Per- 
formanz der Mitglieder kommt er zum Entstehen und nur durch den kollektiven 
und korrekten Vollzug der Mitgliederversammlung wird er wirkmächtig. Rituali- 
siert sind diese Praktiken in dem Sinne, als dass sie wiederholt und wiederholbar 
sind, Wiedererkennungswert haben über räumliche und zeitliche Distanzen und 
zudem nicht von der Intention des/r Akteur“innen abhängen. 


5.2.3 (Plurale) Ökologien 


Gemeinsam ist APRAECA, Curupira und Boto, dass sie alle in die Aushandlungen 
um die Nutzung von Ressourcen in der Resex Tapajös-Arapiuns involviert sind und 
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sich die menschlichen Akteur*innen im Zweifelsfall mit ihnen auseinandersetzen 
müssen. In diesem Sinne stellt auch APRAECA einen nicht-menschlichen Wirken- 
den im Kontext der hier betrachteten Regelkomplexe dar. Als solcher entscheidet 
der Gemeindeverband zum Beispiel über die Transformation von Landrechten, wie 
in der oben beschriebenen Sitzung von März 2016 geschehen, oder vergibt Land- 
stücke zur Nutzung an Familien (vgl. 4.1.3). Im Verwaltungsgremium wird der Ge- 
meindeverband durch einen Bewohner vertreten und wirkt auf diese Weise an den 
Diskussionen und damit der legitimen Umsetzung der gemeinsamen Verwaltung 
des Schutzgebietes mit. 

Trotz dieser Gemeinsamkeit unterscheidet sich APRAECA in vielerlei Hinsicht 
von Curupira und Boto. Im Gegensatz zu den beiden Encantados verfügt APRAECA 
juristisch über Personenstatus; bleiben Curupira und Boto dementsprechend im 
Rechtssystem inexistent, kann APRAECA dort Rechte geltend machen, aber auch 
zur Verantwortung gezogen werden. Auch ist sein Wirkungsbereich im Hinblick 
auf die Verregelung von Subsistenz breiter: APRAECA vermag potentiell auf sämt- 
liche Praktiken des Extraktivismus von Fischfang über Jagd bis hin zu Land- und 
Sammelwirtschaft einzuwirken und dies sowohl in der normativen Ordnung von 
Atrocal als auch dem Nutzungsabkommen.?? Gleichwohl verfügt der Gemeinde- 
verband außerhalb nationalstaatlicher juristischer Kontexte über weitaus weniger 
Charakterstärke und Persönlichkeit als die Encantados; er ist nicht Protagonist zahl- 
reicher Legenden und Erfahrungsberichte, er ist emisch gesehen nicht einmal han- 
delnde Instanz. 

Teil meiner praxistheoretischen Auseinandersetzung zielt darauf ab, die spe- 
zifischen Ökologien und deren ontologische Konsequenzen herauszustellen, die 
in und durch die Regeln der normativen Ordnungen hervorgebracht werden. Die 
hier realisierte Ökologie, verstanden als die Beziehung zwischen Menschen und 
nicht-menschlichen Wirkenden, zeichnet sich in erster Linie durch eine wechsel- 
seitige Abhängigkeit aus. Einerseits existiert der Gemeindeverband nur durch die 
korrekt durchgeführten Praktiken seiner Mitglieder, die zudem immer wieder per- 
formiert werden müssen, damit er existent bleibt.?* Andererseits vollziehen die 
Bewohner*innen bestimmte Handlungen lediglich, weil es der Gemeindeverband 
von ihnen fordert. Nur deshalb notieren sie feinsäuberlich in einem Heft, wer im 
Kreis sitzt; nur deshalb machen sie sich an einem Samstagmorgen auf den Weg 
zum Versammlungsort und nur deshalb zahlen sie im Monat zwei Real. Die Be- 
wohner*innen tun dies, weil sie selbst in gewissen Bereichen nur durch den Ge- 


33 Äquivalent tut dies der Gemeindeverband von Nova Canaã in seiner Gemeinde und dem Ver- 
waltungsgremium. 

34 Ein Gemeindeverband, der keine Sitzungen einberuft, besteht zwar (zumindest für einige 
Zeit) auf dem Papier seiner Statuten und im Verzeichnis CNP) weiter fort, wirkmächtig ist er 
so jedoch nicht. 
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meindeverband Handlungsfähigkeit erfahren: Nur durch ihn bekommen sie Mit- 
spracherecht im Verwaltungsgremium und, weitaus wichtiger, Zugang zu Projek- 
ten, die das lokale Leben verbessern sollen. So erschaffen sich Menschen und der 
Gemeindeverband wechselseitig Wirkmächtigkeit. Dabei artikuliert der Gemein- 
deverband nicht lediglich die Summe der Interessen seiner Mitglieder. Vielmehr 
wirkt und existiert er entlang von spezifischen Strukturen, Prozessen und Nor- 
men, die unabhängig von den Interessen der individuellen Mitglieder sein können 
(vgl. Ortmann 2018). 

Anzumerken ist, dass sich dieses Bild der wechselseitig abhängigen Beziehung 
aus meinen praxistheoretischen, analytischen Überlegungen ergibt und der Frage, 
wen oder was spezifische Regeln der drei normativen Ordnungen sowie daran ge- 
knüpfte Praktiken realisieren. Die emische Konzeption von APRAECA unterschei- 
det sich von diesem Bild deutlich. Hier ist der Gemeindeverband kein Wirkender, 
der mit den Menschen interagiert. Anders als bei Boto und Curupira beschreiben 
meine Gesprâchspartner“innen sein Verhalten auch nicht äquivalent zum mensch- 
lichen, sodass die Beziehung zwischen Menschen und APRAECA keine soziale zu 
sein scheint. Sie ist weder freundschaftlich noch feindlich, sondern eher zweck- 
gebunden; dabei ist sie deutlich weniger hierarchisch als die Beziehung zwischen 
Menschen und Encantados, vielmehr durch die erwähnte wechselseitige Abhängig- 
keit geprägt. 

Auch in dieser Ökologie wird eine Reihe ontologischer Konsequenzen evident. 
Dass hier insbesondere sehr spezifische Praktiken als wirksam existieren, hat mei- 
ne Reflexion der ritualisierten Praktiken bereits deutlich gezeigt. Dies hat weiter- 
hin Auswirkungen auf Rationalität. Für den Bau eines Hauses ist in diesem Kon- 
text nicht der Kauf von Mörtel und Steinen erster rationaler Schritt, sondern das 
Gründen eines Gemeindeverbandes und dessen Eintragung im CNPJ. Um Einfluss 
zu nehmen wird hier kein Chachaga spendiert, sondern zwei Real Mitgliedsbeitrag 
gezahlt. Um ein Stück Land nutzen zu dürfen, muss nicht der lokale Encantado 
um Erlaubnis gebeten, sondern ein Antrag in der Mitgliederversammlung gestellt 
werden. Und auch das Einfinden in einem Stuhlkreis am Samstagmorgen gibt in 
dieser Ökologie Sinn, kann zu Effekten führen und eine rationale Handlung sein. 

Mit diesen Charakteristika weist die Ökologie der Beziehung zwischen Bewoh- 
ner*innen und ihrem Gemeindeverband APRAECA deutliche Unterschiede zur Be- 
ziehung auf, die die Bewohner*innen mit den beiden Encantados eingehen. APRAE- 
CA, Curupira und Boto sind gänzlich andere Wirkende, die Beziehungen sind an- 
derer Qualität und nicht zuletzt führen die beiden Ökologien zu deutlich ande- 
ren rationalen Praktiken. Auffallend ist, dass es in meinen Daten zudem keinen 
Moment gibt, in dem die menschlichen Akteur*innen sowohl APRAECA als auch 
eine*n der Encantados realisieren; beide Ökologien werden zwar durch die Bewoh- 
ner“innen von Atrocal realisiert, allerdings immer in unterschiedlichen Kontex- 


261 


262 


Curupira und Kohlenstoff 


ten und nie zeitgleich. In diesem Sinne schließen sich die beiden Ökologien 
zwar nicht vollkommen aus, sind aber doch ontologisch divergent und realisieren 
differente Seinszusammenhänge. Folglich realisieren die Regeln der normativen 
Ordnung von Atrocal unterschiedliche und damit plurale Ökologien (vgl. Spren- 
ger/Großmann 2018). 

Damit ergibt sich eine erste Antwort auf meine Forschungsfrage, inwiefern der 
identifizierte Rechtspluralismus auch ontologische Unterschiedlichkeiten birgt. In 
Kapitel 4 habe ich ausgehend von Subsistenzpraktiken in den Gemeinden Atrocal 
und Nova Canaa die lokal geltenden Regelkomplexe herausgearbeitet und mit den 
Paragraphen des offiziellen Nutzungsabkommens in Vergleich gesetzt. Trotz vieler 
Überschneidungen zeigten sich auch deutliche Differenzen, weshalb ich von einer 
rechtspluralen Situation spreche, in der mehrere normative Ordnungen zeitgleich 
für denselben Raum gültig sind. Hier nun weist die Pluralität von Ökologien auf 
differente Seinsweisen und damit auf einen ontologischen Pluralismus im recht- 
lichen hin. Ontologische Differenzen ergeben sich dabei jedoch nicht ausschließ- 
lich zwischen den drei normativen Ordnungen; sie können auch innerhalb derselben 
Ordnung vorkommen. Hierauf verweisen die pluralen Ökologien von Curupira, 
Boto und APRAECA, die alle durch verschiedene Regeln des Regelkomplexes von 
Atrocal realisiert werden. 

Mit diesem Ergebnis möchte ich meine empirische Auseinandersetzung mit 
APRAECA beenden, um abschließend einige der theoretischen Erkenntnisse aus 
diesem Kapitel vor dem Hintergrund einer praxistheoretischen Politischen Onto- 
logie zu reflektieren. 


5.2.4 »Kontextuelle Grundannahmen« als begriffliche Erweiterung 
Politischer Ontologie 


Insbesondere die Überlegungen zur Bedeutung ritualisierter Praktiken für die 
Existenz und Wirksamkeit von APRAECA verweisen auf Dimensionen, die jenseits 
von konkreten Praxismomenten liegen. Damit bieten sie Gelegenheit, über die 
Bedingungen der (Nicht-)Realisierung spezifischer Ökologien nachzudenken. 

An verschiedenen Stellen dieses Kapitels wurde deutlich, dass die menschli- 
chen Akteur*innen ihre Praktiken im Moment des Vollzugs häufig nicht frei ge- 
wählt haben; vielmehr haben sie in erster Linie etwas reproduziert, was ihnen in 


35 In meinen ethnographischen Daten ist dies der Fall. Wawzyniak (2004) hingegen beschreibt 
ein Beispiel im benachbarten Schutzgebiet Flona do Tapajös, in dem Curupira und das Um- 
weltbundesamt IBAMA in einer Ökologie integriert sind und in dem durchaus Kontaktmo- 
mente zwischen Encantados und einer Organisation bestehen, die strukturell und ontologisch 
den Gemeindeverbänden sehr ähnlich ist. 
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irgendeiner Weise bereits vorher als korrekte und legitime Praktik bekannt ge- 
wesen sein muss. Dies gilt nicht nur in individueller Hinsicht; es schien darüber 
hinaus auch kollektiv eine Art impliziten Konsens darüber zu geben, welche Prak- 
tiken in Handlungsraum von APRAECA als wirksam existieren. Damit stand vie- 
les im konkreten Praxismoment nicht zur Disposition — beispielsweise war allen 
Beteiligten klar, was eine gehobene Hand bedeutet (Stimmabgabe), warum meine 
Gastschwester in ihr Heft schreibt (sie ist Protokollantin), warum nur das »Bom 
dia!« von Inácio die Sitzung des Gemeindeverbandes eröffnet (er ist Präsident des 
Gemeindeverbandes und damit Sitzungsleiter). Teilweise sind diese Praktiken in 
den Statuten des Gemeindeverbandes oder weiteren rechtlichen Dokumenten re- 
glementiert und damit formalisiert; viel öfter aber - und das habe ich über den 
Aspekt der Ritualisierung zu verdeutlichen versucht - gibt es keine formalisierte 
Vorschrift, sondern eher einen unausgesprochenen Konsens. Diese Beobachtung 
ist insofern bedeutsam, als dass sie eine Verschiebung der analytischen Perspektive 
einfordert. Habe ich mich bisher in der Analyse auf in der Praxis hervorgebrachte 
Ökologien und deren ontologische Konsequenzen konzentriert, lenkt nun dieser 
Befund meinen Blick auf das, was dem einzelnen Praxismoment vorgelagert ist; 
auf das, worauf sich die Praxis bezieht und wonach sie sich ausrichtet. Während 
ich zuvor darauf geschaut habe, was in Praxis produziert wird, will ich nun darauf 
schauen, was in Praxis reproduziert wird. 

Im Folgenden werde ich diesem Gedanken weiter nachgehen und den Begriff 
der kontextuellen Grundannahmen einführen, um diese, den Praktiken vorgelagerte, 
Dimensionen analytisch zu fassen. Angelehnt an empirische Beispiele aus diesem 
Kapitel werde ich nun zunächst eine Begriffsdefinition vornehmen. Anschließend 
stelle ich Bezüge der kontextuellen Grundannahmen zum weiteren Vokabular mei- 
ner Analyse her und verorte das Konzept schließlich im Kontext einer praxistheo- 
retischen Politichen Ontologie.*° 


Begriffsbestimmung 
Es ist diese Ebene, die DeVore (2017) mit Pragmatic Presuppositions und Michaela 
Haug (2018) in Anlehnung an Oliver Harris und John Robb (2012) mit Ontological As- 


36 Letztendlich spreche ich hier Fragen des Verhältnisses von Struktur und Praxis an und da- 
mitein Thema, das in den Sozialwissenschaften viel diskutiert ist; vgl. z.B. Anthony Giddens 
(1984) Theorie der Strukturation und in Anlehnung daran Ortmann et al. (2000) oder auch 
Pierre Bourdieus (1982) Praxistheorie. Im Verlauf meiner Auseinandersetzung habe ich un- 
terschiedliche Bezugsrahmen von Giddens bis Bourdieu herangezogen und mit Begriffen wie 
doxa oder habitus zu arbeiten versucht. Dies war einerseits erhellend, doch ließen sich die 
Begriffe nur schwerlich isoliert aus ihrem Kontext extrahieren und der Import weiterer theo- 
retischer Zusammenhänge und Begrifflichkeiten wiederum verursachte in meiner Analyse 
an anderen Stellen Probleme. Aus diesem Grund arbeite ich hier mit kontextuellen Grundan- 
nahmen; ein Begriff, der sicherlich optimiert und weitergedacht werden kann. 


263 


264 


Curupira und Kohlenstoff 


sumptions adressiert; die jedoch in den Artikeln nicht weiter ausdefiniert wird. Um 
diese Ebene zu greifen, möchte ich das Konzept der kontextuellen Grundannah- 
men einführen. Grundannahmen verstehe ich als die unhinterfragten Selbstver- 
ständlichkeiten, die beinahe axiomatisch auf die Praxis einwirken und dabei auch 
ontologische Bereiche berühren. Sie sind kontextuell (und dementsprechend auch 
plural) in dem Sinne, als dass sie nicht allgemein, sondern als situativ und begrenzt 
auf spezifische Handlungskontexte zu verstehen sind. Hier wirken sie strukturie- 
rend (und nicht determinierend) auf Praxis ein. Diese kurz zusammengefassten 
Charakteristika werde ich nun detaillierter anhand des empirischen Beispiels von 
APRAECA erläutern. 

Kontextuelle Grundannahmen sind unhinterfragte, gleichsam axiomatisch wirkende 
Vorannahmen. Der Begriff der Axiome als die logischen Vorannahmen, als die 
Wahrheit, welche unhinterfragt und ohne Beweis gültig ist (Scott/Marshall 2009), 
erscheint mir hier deshalb treffend, weil er das Moment des Nicht-in-Frage- 
Stellens impliziert, welches ich in meinen Daten wiederzuerkennen glaube. Viele 
der oben skizzierten Praktiken stehen als solche nicht zur Diskussion: Zwar kön- 
nen beispielsweise Familien in Atrocal sehr wohl beschließen, keinen monatlichen 
Beitrag zu entrichten und damit nicht Mitglied von APRAECA zu sein; dass aber 
die Praktik der Bezahlung des Monatsbeitrags Mitgliedschaft realisiert, steht 
dabei außer Frage. Dies ist selbstverständlich, wird als gegebene Logik akzeptiert. 
Der Praxismoment selbst ist folglich nur bedingt einer der Entscheidung: Die Be- 
teiligten haben die Wahl, sich für oder gegen eine Mitgliedschaft zu entscheiden, 
die grundsätzlichen Bedingungen für Mitgliedschaft stehen dabei jedoch nicht zur 
Disposition. »Many conditions of possibility are not structured as the outcomes of 
»decisions« at all. They happen to be the way they are«, betont Mol (1999: 79ff.) und 
erläutert: Vieles scheint schon zu einem anderen Zeitpunkt und an einem anderen 
Ort verhandelt worden zu sein; im Hier und Jetzt ist es eine Selbstverständlichkeit, 
die nicht verhandelbar scheint und häufig nicht hinterfragt wird. 

Kontextuelle Grundannahmen berühren auch ontologische Bereiche. Beispielsweise er- 
öffnet der Gemeindeverband APRAECA nur menschlichen Akteur*innen eine Mit- 
gliedschaft; Curupira, Boto oder andere Nicht-Menschen sind hier keine existen- 
ten Akteur*innen. Wie in Ökologien sind auch in kontextuellen Grundannahmen 
bestimmte Seinszusammenhänge angelegt, spezifische Seinsweisen und Rationa- 
litäten sind möglich, andere als inexistent ausgeschlossen, bestimmte Praktiken 
sind als wirksam existent, andere nicht. 

Kontextuelle Grundannahmen wirken situativ und kontextgebunden und sind dem- 
entsprechend plural. Den Mitgliedern des Gemeindeverbandes schien beispielsweise 
sehr bewusst zu sein, dass die angemessenen Praktiken im Rahmen von APRAE- 
CA auf den Handlungskontext des Gemeindeverbandes beschränkt sind und 
außerhalb dessen nicht grundsätzlich gelten: So hat niemand das Heranwinken 
eines Linienbootes für eine Stimmabgabe gehalten und meine Gastschwester 
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schreibt zwar in ihrer Rolle als Lehrerin der Schule von Atrocal regelmäßig in 
ihre Schreibhefte, wird dadurch aber keine Protokollantin. In anderen Worten: 
Es ist Konsens, dass die hier wirksamen Praktiken lediglich kontextgebunden 
Wirksamkeit haben und auf das Handlungsfeld von APRAECA beschränkt sind. 
Die kontextuellen Grundannahmen sind damit situativ; in anderen Zusammen- 
hängen können andere Grundannahmen wirken, andere Praktiken gültig sein, 
und damit letztendlich auch andere Ökologien realisiert werden. Eine mögli- 
che Alternative habe ich am Beispiel von Curupira und Boto aufgezeigt. Auch 
dort scheinen Praktiken bestimmten Mustern zu folgen und ähneln sich über 
Zeiträume und Orte hinweg. Sie gelten jedoch tendenziell beschränkt auf die 
praktische Durchführung von Jagd und Fischfang in Atrocal und Nova Canaä; die 
kontextuellen Grundannahmen im Kontext von APRAECA wiederum sind auf den 
Handlungsraum des Gemeindeverbandes in Atrocal beschränkt. Die Reichweite 
von kontextuellen Grundannahmen kann dabei variieren. Dass Curupira zu den 
Encantados gehört, den Zuckerrohrschnaps Cachaga mag und als Mutter der Tiere 
insbesondere in Waldgebieten anzutreffen ist, scheint Teil überregional geltender 
Grundannahme zu sein und wird auch andernorts durch Literatur belegt (z.B. 
Hoefle 2009). Dass Curupira weiblich ist und gerne unsichtbar bleibt, ist wieder- 
um Teil der lokalspezifischen Grundannahmen in Forschungsfeld. In Atrocal und 
Nova Canaä scheinen diese Grundannahmen die Interaktionen mit den Encantados 
zu strukturieren, außerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns scheinen nicht alle dieser 
Grundannahmen zu gelten (vgl. 5.1.3). 

Kontextuelle Grundannahmen strukturieren die Praxis, determinieren sie jedoch nicht. 
Praktiken zitieren regelmäßig kontextuelle Grundannahmen, können jedoch auch 
mit ihnen brechen und sie gegebenenfalls verändern. Auf einen solchen Spielraum 
kann das Bingo Spiel verweisen, über das der Gemeindeverband finanzielle Mit- 
tel akquiriert. In den Statuten des Gemeindeverbandes ist die Veranstaltung ei- 
nes Bingo Spiels nicht vorgesehen. Ich bezweifle daher, dass die Durchführung ei- 
nes solchen Spiels von den Behörden in Santarém als Tätigkeitsbeschreibung eines 
Gemeindeverbandes akzeptiert werden würde. Und doch haben die Mitglieder in 
Atrocal im März 2016 ein Bingo mit Erfolg durchgeführt: alle Anwesenden haben 
auf kleinen Blättern Zahlen angekreuzt, das Geld ist in der Kasse verbucht wor- 
den, am Ende ist eine Person mit dem Gewinn (mehrere Tüten Reis, Bohnen und 
andere Nahrungsmittel) nach Hause zurück gekehrt. Für Gemeindeverbände be- 
stehen also zwar überregionale kontextuelle Grundannahmen, die implizieren, was 
im Rahmen solcher Gemeindeverbände existent und wirkmächtig sein kann und 
dementsprechend Praxis strukturieren; in diesem Fall jedoch bestand ein Konsens 
zwischen den lokalen Akteur*innen, der auch weitere Praktiken ermöglichte. Die 
Beteiligten stimmten überein, dass APRAECA ein Bingo ausrichten kann; dadurch 
war der Vollzug des Spiels Teil möglicher Handlungen. Ob hiermit eine längerfris- 
tige Veränderung der kontextuellen Grundannahmen für den Handlungskontext 
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Gemeindeverbände außerhalb von Atrocal einhergeht, bleibt in diesem Fall unbe- 
antwortet. 

Um das Konzept nochmals in etwas anderen Worten zusammenzufassen: Kon- 
textuelle Grundannahmen sind die Vielzahl von ineinander verschränkten, selbst- 
verständlich scheinenden Vorannahmen, die nicht-in-Frage-gestellten Selbstver- 
ständlichkeiten, an denen sich Praktiken orientieren. Kontextuelle Grundannah- 
men determinieren die Praxis nicht, halten jedoch ein Repertoire an Möglichkei- 
ten für die praktische Realisierung bereit und wirken so strukturierend auf die 
Praxis ein. Dies ist insofern ontologisch relevant, als dass kontextuelle Grund- 
annahmen auch sehr spezifische Seinszusammenhänge implizieren und andere 
als Nichtexistent ausschließen. Kontextuelle Grundannahmen unterscheiden sich 
voneinander und wirken situativ und häufig begrenzt in spezifischen Handlungs- 
kontexten. Das heißt, dass dieselben Akteur*innen situativ auf unterschiedliche 
kontextuelle Grundannahmen referieren, je nachdem in welchem Kontext sie agie- 
ren. So ist der Begriff in der Lage, sowohl unterschiedliche Praktiken derselben Per- 
son in deren ontologischer Differenziertheit zu betrachten als auch die Diversität 
an Realisierungen innerhalb sozialer Kollektive zu operationalisieren. 


Zum Verhältnis von kontextuellen Grundannahmen und pluralen Ökologien 

Es sollte deutlich geworden sein, dass kontextuelle Grundannahmen und plurale 
Ökologien in einem sehr engen, letztendlich gar untrennbaren Verhältnis zuein- 
ander stehen. Beide Konzepte bergen ontologische Dimensionen; in ihnen sind 
spezifische Entitäten in spezifischen Seinsweisen als Möglichkeiten angelegt und 
andere exkludiert, bestimmte Praktiken sind rational und wirksam, bestimmte 
Normen- und Wissenssysteme sind wahr. Sowohl kontextuelle Grundannahmen 
als auch Ökologien bestehen im Plural und können divergieren im Hinblick auf 
diese impliziten Seinszusammenhänge. Beide sind situativ und kontextgebunden. 
Untrennbar sind sie aber auch aufgrund ihrer wechselseitigen Abhängigkeit: Kon- 
textuelle Grundannahmen werden erst durch ihre Praktizierung manifest und zwar 
in Gestalt der Ökologien (und ihrer ontologischen Konsequenzen), die anschlie- 
Send strukturierend auf die kontextuellen Grundannahmen einwirken. Auf diese 
Weise verschwimmen beide Begriffe über die Praxis in Zirkularität. 

Analytisch verspricht eine Differenzierung der beiden Begrifflichkeiten jedoch 
großen Mehrwert, denn hierdurch wird der Fokus der Analyse in zwei unterschied- 
liche Richtungen gelenkt und damit zwei unterschiedliche Fragen eröffnet (vgl. 
Abb. 4): Die pluralen Ökologien und deren ontologische Konsequenzen sind aufden 
Moment des Handlungsvollzugs und dessen ontologische Implikationen gerichtet; 
kontextuelle Grundannahmen hingegen analysieren die den Praktiken vorgelager- 
ten Vorannahmen, im Sinne einer Bedingung oder eines Kontextes von Praktiken. 
Während also der Begriff der Ökologien die realisierten Seinszusammenhänge er- 
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fassen kann, kann mithilfe der kontextuellen Grundannahmen der Frage nachge- 
gangen werden, warum bestimmte Ökologien realisiert werden (und andere nicht). 
Für eine machtkritische Perspektive, zentraler Anspruch der Politischen Ontologie, 
kann diese Frage von großer Bedeutung sein. 


Zum Verhältnis von kontextuellen Grundannahmen/Okologien 

und Seinsordnungen 

In ihrer Beziehung zur Praxis sowie ihren impliziten ontologischen Dimensionen 
erinnern kontextuelle Grundannahmen/Ökologien an die metaphysischen Seins- 
ordnungen, wie sie Blaser als erster Dimension von Ontologien beschreibt (vgl. 
Abb. 1 sowie Kap. 2.1.1). Zur Erinnerung: Blaser (2013a: 22ff., 2013b: 552) definiert 
seine Konzeption von Ontologien entlang von drei Dimensionen (vgl. Abb. 1). Die 
erste Dimension geht von einer Vielzahl unterschiedlicher Ontologien im Sinne 
von metaphysischen Seinsordnungen aus und ist damit dem gängigen Konzept 
aus ontologischen Studien Amazonischer Anthropologie nahe. Die zweite Dimen- 
sion orientiert sich an praxeographischen Herangehensweisen der STS und betont, 
dass in und durch Praktiken Welt auf spezifische Weise realisiert wird. Die drit- 
te Dimension schließlich schließt die Dichotomie von ontologischer Makro- und 
Mikroebene oder Struktur und Praxis. Sie verweist darauf, dass Seiendes nicht 
zufällig hervorgebracht wird, sondern dass hierbei der Kontext mit bestimmten 
Annahmen über Sein entscheidend mitwirkt: 


humans are involved in the enactment of realities but not under conditions of 
their own choosing. They have to grapple with an environment whose features 
have been more or less sedimented and crystallized through previous actions. 
(Blaser 2013b: 552) 


Dieser Kontext, oder in Blasers Worten Environment, wiederum ist abhängig von 
seiner Realisierung in der Praxis, wird nur in und durch sie real. In diesem Sinne 
sind die Praktiken, die Seiendes erzeugen (Dim 2) durch bestimmte Seinsordnun- 
gen (Dim 1) strukturiert, die wiederum selbst Produkt von Praktiken (Dim 2) sind. 

Zunächst mutet das zirkuläre Verhältnis von Praxis zu kontextuellen Grundan- 
nahmen/Ökologien sehr ähnlich an wie die Verbindung von Dimension ı und 2, die 
Blaser über Dimension 3 herstellt; kontextuelle Grundannahmen/Ökologien könn- 
ten daher als metaphysische Seinsordnungen missverstanden werden. Von diesen 
allerdings sind sie klar zu differenzieren, liegen sie doch auf deutlich geringe- 
rem Abstraktionsniveau. Kontextuelle Grundannahmen/Ökologien können durch- 
aus Prinzipien relationaler und moderner Seinsordnungen aufgreifen und inte- 
grieren. Sie lassen sich jedoch nicht auf diese Grundprinzipien reduzieren, son- 
dern können weitere Aspekte umfassen: Dass Curupira Cachaga mag, lässt sich 
beispielsweise nicht über eine relationale oder moderne Seinsordnung argumen- 
tieren und ist doch Bestandteil der spezifischen kontextuellen Grundannahmen 
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bzw. Ókologie (vgl. 5.1.3). In ihrer nur mittleren Abstraktion eróffnen die beiden 
Konzepte Raum für Detailreichtum der Empirie und bieten damit eine mögliche 
Antwort auf eines der zentralen Anliegen meiner Auseinandersetzung. Mit ihnen 
lassen sich ontologische Dimensionen in der Praxis auch dann operationalisieren, 
wenn diese nicht, oder nicht unmittelbar in Seinsordnungen abstrahiert werden 
können. Mithilfe der kontextuellen Grundannahmen/Ökologien kann beispielswei- 
se der Gemeindeverband APRAECA analysiert werden, der zwar keine direkten Be- 
züge zu relationaler oder moderner Seinsordnung aufweist, jedoch eine spezifische 
Ökologie und ontologische Konsequenzen nach sich zieht und somit für die Analy- 
se ontologischer Dimensionen im Rechtspluralismus der Resex Tapajös-Arapiuns 
von Bedeutung ist. 


Zur Rolle kontextueller Grundannahmen in einer praxistheoretischen 
Politischen Ontologie 

Abschließend werde ich nun den neuen Begriff der kontextuellen Grundannah- 
men innerhalb einer praxistheoretischen Herangehensweise Politischer Ontologie 
verorten (zur Visualisierung vgl. Abb. 4). Blaser (2013a: 22ff.) argumentiert, dass 
sich aufgrund der Wechselwirkung oder gar Zirkularität von Praxis und Seinsord- 
nung ontologische Dimensionen empirisch durch zwei Wege der Analyse ergrün- 
den lassen: entweder ausgehend von relationalen und modernen metaphysischen 
Seinsordnungen (Dim 1) mit dem Blick auf Praktiken, welche die jeweilige Ord- 
nung reproduzieren; oder - in entgegengesetzter Richtung - ausgehend von der 
Realisierung von Seinszusammenhängen in der Praxis (Dim 2). Blaser und Cadena 
wählen in ihren Analysen den ersten Weg; ich beschreite in meiner praxistheoreti- 
schen Annäherung den zweiten (vgl. 2.2). 

Für eine solche Herangehensweise schlage ich vor, mit den kontextuellen 
Grundannahmen/Ökologien eine Art analytische Zwischenebene einzuziehen, 
die abstrakter ist als Praxis, dabei aber weniger abstrakt als die metaphysischen 
Seinsordnungen. Von Praktiken (Dim 2) ausgehend lassen sich also einerseits 
die realisierten Ökologien (nebst deren ontologischen Konsequenzen) untersu- 
chen; andererseits können die Praktiken in spezifischen Handlungskontexten 
situiert werden, innerhalb derer kontextuelle Grundannahmen strukturierend 
wirken. Aus folgenden drei Gründen kann ein solches Vorgehen in der Lage 
sein, empirische Heterogenität und Komplexität in eine Politische Ontologie 
analytisch zu intergieren: Erstens sind Ökologien offen für das, was in der Praxis 
realisiert wird. Durch seine wenig abstrakte Reichweite kann der Begriff auch 
Nuancen in der praktischen alltäglichen Lebensrealität wahr- und ernstnehmen, 
die sich nur schwer in relationale oder moderne Seinsordnungen abstrahieren 
lassen. Gleichermaßen können zweitens auch die kontextuellen Grundannahmen 
der Vielfalt von Praktiken gerecht werden. Sie wirken innerhalb spezifischer 
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Handlungskontexte und betonen so die Situativität der Realisierung bestimm- 
ter Seinszusammenhänge. Damit impliziert das Konzept Offenheit dafür, dass 
Akteur*innen je nach Kontext unterschiedliche kontextuelle Grundannahmen 
affirmieren und dementsprechend unterschiedliche Ökologien realisieren. Uber 
die Konzepte dieser analytischen Zwischenebene kann demnach die ontologische 
Pluralität von Seinszusammenhängen auch innerhalb sozialer Kollektive oder gar 
im Handeln derselben Akteur*innen operationalisiert werden. Drittens lassen 
sich darüber hinaus ontologische Machtgefüge mit dem Begriff der kontextu- 
ellen Grundannahmen nochmals differenzierter betrachten. Wenn die Prozesse 
ontologischer Vereinnahmung, wie sie die Politische Ontologie beschreibt, nicht 
zwischen Seinsordnungen oder Welten gedacht und auf Dynamiken zwischen 
sozialen Kollektiven mit dominanten und subalternen (ontologischen) Positionen 
beschränkt werden, sondern zwischen kontextuellen Grundannahmen, die sich 
genau hierüber innerhalb spezifischer Handlungskontexte Dominanz sichern, 
dann können auch Machtgefüge jenseits der Grenzen sozialer Kollektive in den 
Blick genommen werden und die Rolle, die Akteur*innen in diesen Prozessen 
spielen, können neu überdacht werden. Diesen Gedanken greife ich unten wieder 
auf (vgl. 5.4). 

Bevor ich mich Kohlenstoff und seiner Ökologie widme, fasse ich die Überle- 
gungen und Erkenntnisse dieses Kapitels 5.2 kurz zusammen. Auch der Gemeinde- 
verband APRAECA ist Teil einer ganz spezifischen Ökologie, die bestimmte Prak- 
tiken, Normen und Rationalitäten etabliert und die sich von der der Encantados 
unterscheidet. In diesem Sinne zeigt sich hier eine Pluralität von Ökologien, die 
auf ontologische Pluralität innerhalb des Rechtspluralismus in der Resex Tapajös- 
Arapiuns verweist. Beide Pluralismen sind jedoch nicht deckungsgleich; vielmehr 
sind die drei normativen Ordnungen selbst ontologisch fragmentiert und einzelne 
Regeln können sehr unterschiedliche Ökologien realisieren. Sichtbar wird dies am 
Beispiel von APRAECA, Curupira und Boto, die alle innerhalb der normativen Ord- 
nung von Atrocal wirken, dabei aber Teil differenter Ökologien mit unterschiedli- 
chen ontologischen Konsequenzen sind. Theoretisch aufschlussreich war für mich 
in diesem Abschnitt insbesondere die Betrachtung der ritualisierten Praktiken, die 
mich zum Begriff der kontextuellen Grundannahmen geführt hat. Kontextuelle 
Grundannahmen nehmen als unhinterfragte Selbstverständlichkeiten strukturie- 
rend auf Praktiken Einfluss; sind dabei selbst aber immer auch Produkt vorheri- 
ger Handlungen. Sie implizieren ontologische Dimensionen im Sinne spezifischer 
Ökologien, Praktiken, Normen und Rationalitäten. In einer praxistheoretischen 
Politischen Ontologie stellt das Konzept der kontextuellen Grundannahmen eine 
geeignete Ergänzung zu Ökologien und deren ontologischen Konsequenzen dar. 
In ihrem lediglich mittleren Abstraktionsniveau bieten sie Nähe zum empirischen 
Material und damit Offenheit für dessen Ambivalenzen und Komplexitäten. Auf 
meine forschungsleitende Frage nach einer Politischen Ontologie, die Sensibilität 


269 


210 


Curupira und Kohlenstoff 


für solche Heterogenität impliziert, kann demnach eine praxistheoretische Ausle- 
gung mit den vorgeschlagenen Konzepten eine Antwort bieten. 

Bisher habe ich die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) in meiner Analyse 
der Wirkenden nicht explizit berücksichtigt. Wie diese Dimension in eine praxis- 
theoretische Politische Ontologie integriert werden kann, werde ich im Folgenden 
aus meiner Beschäftigung mit Kohlenstoff herausarbeiten. 


5.3 Kohlenstoff - Ein Element und sein (potentielles) Wirken 


In den Sitzungen und Arbeitstreffen des Verwaltungsgremiums der Resex Tapajös- 
Arapiuns debattierten die Abgeordneten zwischen Juli 2014 und August 2015 über 
die Implementierung eines Kohlenstoff-Projektes. Dieses Vorhaben sollte als 
Klimaschutzstrategie die Kohlenstoffbestände in den Wäldern des Schutzge- 
bietes über CO, Zertifikate monetär in Wert setzen und auf diese Weise die 
Administration der Resex finanzieren. Obwohl Fragen offenblieben und kritische 
Positionen im Raum standen, stimmte die Mehrheit der Stimmberechtigten für 
erste Maßnahmen zur Vorbereitung einer Implementierung (ICMBio/Tapajoara 
20152). Außerhalb des Verwaltungsgremiums regte sich derweil Widerstand und 
so endete eine Demonstration der Indigenen Bewegung mit Unterstützung von 
Zivilgesellschaft und Kirche im August 2015 mit der Besetzung des Büros der 
Naturschutzbehörde ICMBio in Santarém. Die Demonstrierenden forderten un- 
ter anderem den sofortigen Stopp des Kohlenstoff-Projektes. ICMBio gab nach 
und die Umsetzungsvorhaben wurden bis auf Weiteres eingestellt (Heinrich- 
Böll-Stiftung 13.08.2015). Viele zweifeln jedoch daran, dass das Thema damit 
tatsächlich beendet ist — sie vermuten vielmehr, das Projekt werde unter anderem 
Titel zukünftig erneut im Verwaltungsgremium auf die Tagesordnung gelangen. 
Dies veranlasst mich über die (potentielle) Macht von Kohlenstoff als nicht- 
menschlichem Wirkenden in den Regelkomplexen der Resex Tapajös-Arapiuns 
nachzudenken. 

Seu Tiberio aus Atrocal schätzt die Folgen eines solchen Projektes folgender- 
maßen ein: 


Dann würden wir nicht mehr im Wald arbeiten können, wir würden kein Holz 
mehr schlagen können, was wir brauchen — was wir wirklich brauchen - für un- 
seren Alltag! Wir würden keine Maniokfelder mehr anlegen können; nur diesen 
Wald hier anschauen, das könnten wir noch! [...] Weißt du, ich glaube, dass sie 
zahlen, damit wir einfach so hier sitzen bleiben. (Seu Tibério, Atrocal 11.12.2015) 


Da das Kohlenstoff-Projekt in einem sehr frühen Stadium gestoppt wurde, ist 
schwer abzuschätzen, ob die tatsächlichen Auswirkungen so weitreichend gewesen 
wären. Ein Angestellter von ICMBio erklärte mir, das Vorhaben sei ausschließlich 
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für die absolute Schutzzone im Süden der Resex Tapajós-Arapiuns geplant gewe- 
sen, in der ohnehin kein Extraktivismus erlaubt ist. Dem widersprechen allerdings 
die Rahmenbedingungen des Rainforest Standard (RFS), unter denen das Projekt 
implementiert werden sollte. In diesem Standard, wie auch in anderen REDD+ 


Initiativen?” 


, werden Zertifikate nur in Waldgebieten generiert, die von Rodung 
bedroht sind. So gesehen hätte das Projekt zwangsläufig auf heutigen Nutzflä- 
chen stattfinden müssen, da nur dort Entwaldung droht und dementsprechend 
vermieden werden kann. Daher vermute ich stark, dass Tiberios Befürchtungen 
nicht unbegründet sind. Dies stützen auch die negativen Erfahrungen, die lo- 
kale Bevölkerung in REDD+ Projekten in Brasilien (Chernela 2011) und weltweit 
(Bayrak/Marafa 2016; Evans et al. 2014; Lawlor et al. 2013) im letzten Jahrzehnt 
gesammelt haben. 

Eine Einschränkung von Nutzungsrechten im Rahmen dieses Kohlenstoff- 
Projektes hätte direkte Auswirkungen auf die Paragraphen des Nutzungsabkom- 
mens gehabt. Zumindest im Hinblick auf Holzschlag und Rodungen für Feldbau 
wären deutliche Einschränkungen notwendig gewesen. Wieweit dies wiederum 
Einfluss auf die Regelkomplexe von Atrocal und Nova Canaä genommen hätte, 
kann ich nicht abschätzen. Vor diesem Hintergrund verstehe ich Kohlenstoff im 
Kontext der normativen Ordnungen der Resex Tapajös-Arapiuns als potentiellen 
nicht-menschlichen Wirkenden: Er hat die Regelkomplexe noch nicht verändert; 
sollte er jedoch im Rahmen von Kohlenstoff-Projekten real werden, wird er ein 
sehr machtvoller Wirkender sein, der deutlich sichtbare Unterschiede in den 
Auflagen der normativen Ordnungen hervorrufen wird. Ausgehend von mei- 
nen empirischen Daten skizziere ich im Folgenden zunächst die Hintergründe 
und Entwicklungen, die zum Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt in der Resex 
Tapajös-Arapiuns geführt haben (5.3.1). Anschließend versuche ich ontologische 
Komponenten des Wirkenden Kohlenstoff zu beschreiben; da meinen Gesprächs- 
partner*innen nicht recht klargeworden ist, worum genau es sich bei Kohlenstoff 
handelt und das Programm zudem bisher nicht implementiert wurde, bleiben 
Hinweise auf das Sein von Kohlenstoff in meinen Daten selten und vage. Daher 
werfe ich an dieser Stelle einen Blick auf den Rainforest Standard (RFS), den Richtli- 
nienkatalog, nach dem das Projekt hätte implementiert werden sollen (5.3.2). Auch 
der nicht-menschliche Wirkende Kohlenstoff ist Teil einer spezifischen Ökologie, 
die sich insbesondere durch ihre Epistemologie und die gültigen Formen von 


37 Das Kohlenstoff-Projekt war als Teil von REDD+ geplant, einem Mechanismus zum Klima- 
schutz durch Walderhalt. In diesem Rahmen können intakte Wälder in ihrer Funktion als 
Kohlenstoffsenken Zertifikate generieren. Diese werden je nach Standard direkt gehandelt 
oder in den globalen Kohlenstoffmarkt eingespeist. Auf diese Weise sollen Emissionen aus 
Entwaldung reduziert, Kohlenstoffsenken ausgeweitet und diejenigen, die Wald schützen, 
finanziell kompensiert werden. Weitere Informationen folgen im Laufe des Kapitels. 
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Wahrnehmung auszeichnet und von den zuvor beleuchteten unterscheidet (5.3.3). 
Dabei fallen Ähnlichkeiten auf zur modernen Seinsordnung (Dim 1) im Sinne Poli- 
tischer Ontologie und insbesondere Escobars (2017); aus diesem Grund reflektiere 
ich abschließend die Relevanz der ersten Dimension von Blasers Ontologiekonzept 
für mein Fallbeispiel sowie für eine praxistheoretische Politische Ontologie (5.3.4). 
Als der Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt zwischen Mai und August 2015 
seinen Höhepunkt fand, hielt ich mich noch in Deutschland auf, beschäftigt mit 
den Vorbereitungen für meine Feldforschung und wartend auf die Genehmigung 
meiner Forschungserlaubnis durch den Brasilianischen Wissenschaftsrat. Als ich 
im September 2015 in Santarém eintraf, war das Projektvorhaben bereits gestoppt. 
So basieren dieses Kapitel und die Nacherzählung des Konfliktes maßgeblich auf 
Zeitungsberichten und Protokollen des Verwaltungsgremiums sowie Gesprächen, 
die ich im Nachhinein mit verschiedenen Konfliktparteien führen konnte. Um das 
Sein von Kohlenstoff greifen zu können nutze ich daher zusätzlich Dokumente 
zum RFS. Ziel dieses Kapitels ist dabei nicht die kritische Auseinandersetzung mit 
REDD+ oder anderen marktbasierten Lösungsansätzen gegen Klimawandel, auch 
wenn ich diese für gerechtfertigt und notwendig halte.’ Mein Anliegen ist viel- 
mehr in Anlehnung an die vorherigen Kapitel der Versuch, dem Wirkenden Kohlen- 
stoff über meine ethnographischen Daten und deren Kontextualisierungen näher 
zu kommen und einen Einblick in die dabei entstehende Ökologie zu gewinnen. 


5.3.1 Wie Kohlenstoff in die Resex kam, in den normativen Ordnungen aber 
nicht wirksam wurde 


Ja, das war dort in Vila Franca. Wir hatten noch nie davon gehört, wussten nicht, 
was das denn sein sollte, Kohlenstoff... aber unsere Aufgabe war es ja abzustim- 
men. Unddahateres [das Kohlenstoff-Projekt] vorgestellt, aber alle blieben ohne 
Antwort. Er kam ja, um eine Antwort zu bekommen, aber die hatten wir nicht, und 
dann ging er. Und dann begann es sich herum zu sprechen und alle haben verstan- 
den, was das wirklich ist. Und als die Leute es dann verstanden hatten, waren sie 
dagegen. (Fabio, Atrocal 12.12.2015) 


Fabio, der im Verwaltungsgremium den Gemeindeverband von Atrocal APRAECA 
vertritt, fasst sich extrem kurz und doch steckt in dieser Darstellung eine Vielzahl 
relevanter Aspekte. 


38 Fureine kritische Auseinandersetzung mit REDD+ siehe z.B. den Überblick in Marc Hufty und 
Annie Haakenstad (2011), sowie die ethnographischen Artikel von Marc Brightman (2019) 
oder Kristen Evans et al. (2014); zu einer Auseinandersetzung mit Kohlenstoffhandel allge- 
mein siehe Michel Callon (2009) oder Ingmar Lippert (2015). 
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»... das war dort in Vila Franca ...« 

Im Normalfall finden die ordentlichen und außerordentlichen Sitzungen des Ver- 
waltungsgremiums der Resex Tapajös-Arapiuns in Santarem statt. Einmal jährlich 
jedoch wird das Treffen innerhalb des Schutzgebietes durchgeführt; zumeist ist Vi- 
la Franca der Austragungsort. Die Gemeinde liegt am nördlichsten Zipfel der Resex, 
wo der Rio Arapiuns in den Rio Tapajös mündet. Hier befindet sich der Hauptsitz 
des Dachverbandes Tapajoara. Die Sitzung, auf die sich Fabio bezieht, fand am 28. 
Juli 2014 statt. 


»... da hat er es vorgestellt ...« 

Es war ein Angestellter von Funbio, der den Abgeordneten des Verwaltungsgremi- 
ums einen ersten Einblick in das geplante Kohlenstoff-Projekt gewährte. Der Bra- 
silianische Biodiversitätsfond Funbio (Fundo Brasileiro para a Biodiversidade) ist 
eine gemeinnützige Stiftung, die seit 1996 Projekte zur Umsetzung der Biodiver- 
sitätskonvention?? finanziell unterstützt bzw. selbst implementiert (Funbio 2020). 
Das Projekt in der Resex Tapajös-Arapiuns sollte Funbio in Kooperation mit Biofi- 
lica umsetzen. Dieses 2008 gegründete brasilianische Unternehmen führt Projekte 
zur Förderung von Verwaltung und Schutz von Wäldern durch und setzt dabei vor 
allem auf die Kommerzialisierung von Ökosystemdienstleistungen (Biofilica Inves- 
timentos Ambientais o. A). 

Im Rahmen des Verwaltungsgremiums wurde das geplante Kohlenstoff-Projekt 
als Credito de Carbono (Kohlenstoffkredit) oder Projeto Carbono Florestal (Projekt Koh- 
lenstoff aus Wäldern) bezeichnet. Dieser »innovative Mechanismus [...] schafft die 
Möglichkeit, finanzielle Mittel zu erhalten, um Vorhaben in Schutzgebieten zu un- 
terstützen« (ICMBio/Tapajoara 2014a: 3), notiert die Protokollantin in der Sitzung 
im Juli 2014. Geplant war das Projekt gemäß den Richtlinien des Rainforest Standard 
(RFS), bzw. des RFS Protected Area Credit als spezifisches Modell für Kohlenstoff- 
Projekte in Naturschutzgebieten (Warfield/Melnick 2014).4° Dieser Standard ist 
einer von vielen möglichen Modellen, nach denen REDD+ Projekte heute welt- 
weit implementiert werden.* Bisher findet er lediglich im Bali Barat National Park 
Anwendung, einem Naturschutzgebiet in Indonesien; die Resex Tapajös-Arapiuns 


39 Die Biodiversitatskonvention wiederum ist ein internationales Umweltabkommen. Es wurde 
1988 erarbeitet, auf dem ersten UN-Klimagipfel in Rio de Janeiro 1992 unterzeichnet und trat 
1993 in Kraft. Die Konvention soll dazu beitragen, dass Biodiversität geschützt, nachhaltige 
Nutzung gewährleistet sowie die Nutzung genetischer Ressourcen gerecht gestaltet wird. 

40 Auch andere sehen insbesondere in Resex Potential für die Implementierung von REDD+, in 
der Annahme, dass über die gemeindebasierte Verwaltungsstruktur die Einbindung der Lo- 
kalbevölkerung sichergestellt ist (Cronkleton et al. 2011). Aufgrund der dargestellten Hürden 
innerhalb dieser Verwaltungsprozesse (vgl. 3.2.3) bezweifle ich diese Einschätzung stark. 

41 Weitere Standards sind beispielsweise: Verified Carbon Standard (VCS), Natural Forest Standard 
(NFS), oder Climate, Community and Biodiversity Standard (CCB). 
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wäre damit zum Pilotprojekt im Amazonasgebiet geworden. Sie bot sich als sol- 
ches insbesondere deshalb an, weil sie bereits über die notwendigen, strukturellen 
Voraussetzungen verfügte, wie ein handlungsfähiges Verwaltungsgremium, eine 
definierte Organisationsstruktur auf den verschiedenen Ebenen der Verwaltung 
und einen (fast)** verabschiedeten Managementplan - Rahmenbedingungen, die 
in vielen anderen Resex bisher nicht gegeben sind (Warfield et al. 2014: 41; War- 
field/Melnick 2014: 43f.). 

Detaillierte Hintergründe des geplanten Projektes verzeichnet das Protokoll 
der Sitzung am 28. Juli 2014 nicht. Aufgeführt ist hier lediglich, dass einer der 
Projektinitiatoren von Funbio eine kurze inhaltliche Einführung gab, bevor ein De- 
legierter von ICMBio die notwendigen Schritte einer Implementierung beschrieb. 
Auch zwei Stimmen aus dem Plenum fängt das Protokoll ein. Der Vorsitzende des 
Dachverbandes Tapajoara ebenso wie der Delegierte der Kautschukzapfergewerk- 
schaft äußerten sich ambivalent: Einerseits betonten sie die Notwendigkeit der 
Akquise finanzieller Mittel, andererseits aber seien unbedingt detaillierte Kennt- 
nisse über solche Projekte im Gremium notwendig, bevor einer Implementierung 
zugestimmt werden könne (ICMBio/Tapajoara 2014). 


»... aber alle blieben ohne Antwort ...« 
Die Abgeordneten sahen sich während der Sitzung am 24. Juli 2014 außerstande, ei- 
ne grundlegende Entscheidung zu fällen. Dennoch kam das Gremium zu dem ein- 
stimmigen Beschluss, zumindest mit der ersten Phase einer Implementierung zu 
beginnen: der Aneignung »qualifizierter Informationen« (ICMBio/Tapajoara 2014a: 
3). Hierzu wurde eine Arbeitsgruppe ins Leben gerufen, die gemeinsam mit den 
Projektpartnern Funbio und Biofilica das Thema vertiefen sollte. Erste Ergebnisse 
stellte die Arbeitsgruppe in der darauffolgenden Gremiumssitzung am 06. Novem- 
ber 2014 vor (ebd. 2014b). Nach weiteren Diskussionen in mehreren Sitzungen ent- 
schieden sich die Abgeordneten schließlich, das Kohlenstoff-Projekt im Mai und 
Juni 2015 direkt in den Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns vorzustellen und 
dort zu diskutieren (ebd. 2015a: 3). Zudem wurde eine weitere Arbeitsgruppe zur 
Begleitung und Unterstützung der Implementierung des Pilotprojektes ins Leben 
gerufen (ICMBio 27.05.2015). 

Erste Informationsveranstaltungen von Funbio und Biofilica fanden daraufhin 
in verschiedenen Gemeinden des Schutzgebietes statt, wurden jedoch schon bald 
aufgrund fehlender finanzieller Mittel zur Deckung der Reisekosten eingestellt. 


42 Zu diesem Zeitpunkt war der Managementplan zwar bereits vom Gremium verabschiedet, 
jedoch nicht von ICMBio ratifiziert. Allerdings bestand die begründete Aussicht darauf, dass 
dies zeitnah geschehen könnte. Tatsächlich trat das Dokument dann im November 2014 in 
Kraft. 
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Damit blieb nicht nur innerhalb der Gemeinden das Wissen um ein Kohlenstoff- 
Projekt beschrânkt, das Protokoll der Gremiumssitzung am 06. Juli 2015 zeigt deut- 
lich, dass auch dort die Realisierung ebenso wie die Folgen weitgehend unklar sind. 
Zentrale Fragen waren auch nach einem Jahr der Verhandlung nicht geklärt, un- 
klar war beispielsweise weiterhin, wie genau die Gelder in die Resex fließen sollten. 
Immer wieder betonten Abgeordnete dabei die Notwendigkeit, Informationen in 
angemessener Sprache zu verbreiten, also so, dass auch Bewohner“innen ohne Fach- 
kenntnis in die Lage versetzt werden, sich ein Bild zu machen (ICMBio/Tapajoara 
2015b). 


»... Und als die Leute es dann verstanden hatten, waren sie dagegen ...« 
Jenseits der institutionalisierten Verwaltungsstrukturen des Gremiums regte sich 
seit Beginn 2015 zunehmend Kritik. Verschiedene Akteur*innen, allen voran die 
Landpastorale der katholischen Kirche in Santarém sowie die Landarbeiter*innen- 
gewerkschaft STTR, begannen gegen die Umsetzung des Projektes zu mobilisie- 
ren. Sie führten eine Informationsveranstaltung in Gemeinden des Schutzgebie- 
tes am Tapajós durch und organisierten ein Informationsseminar in Santarém. Der 
REDD+ Mechanismus wurde dabei sehr kritisch diskutiert (Müller Schwade et al. 
2015; Terra de Direitos 10.06.2015). 

Ebenso divers wie die Gruppe der Kritiker*innen am Kohlenstoff-Projekt, wa- 
ren ihre Argumente: Viele verwiesen auf negative Erfahrungen mit REDD+ in an- 
deren Projekten. Ein indigener Student und ehemaliger Vorsitzender des Indige- 
nen Rates Tapajös-Arapiuns CITA befürchtete, dass durch das Projekt Landrech- 
te eingeschränkt und mögliche zukünftige Demarkationen Indigener Territorien 
unmöglich gemacht werden. Andere, wie der Priester der Landpastorale oder ein 
Gewerkschaftsmitglied aus Atrocal kritisierten die Marktlogik, die hinter solchen 
Projekten von Emissionshandel steckt. Sie verwiesen darauf, dass solche Mecha- 
nismen weder ökologisch sinnvoll noch sozial gerecht sind. Unterstützung er- 
fuhren sie vom Bischof aus der Nachbarstadt Öbidos, der sich in einem Schrei- 
ben gegen REDD+ positionierte.** Auch Kritik an der Entscheidungsfindung im 
Verwaltungsgremium wurde geübt und einige Stimmen warfen der Naturschutz- 
behörde Manipulation vor. Sie kritisierten zudem, dass es Funbio und Biofilica 
waren, welche die Informationen in das Gremium und die Gemeinden getragen 


43 Eine ähnliche Position vertrat ein Abgeordneter des Verwaltungsgremiums. Uber den Be- 
wohner der Resex schreibt das Protokoll: »Aus Sicht von Jose ist das Kohlenstoff-Projekt kein 
Anliegen der Resex, sondern ein Modell, das andere Länder nutzen, um mit ihrem Problem 
der Emission von umweltbelastenden Gasen umzugehen« (ICMBio/Tapajoara 2015b: 3). 

44 Auch die etwa zur gleichen Zeit veröffentlichte zweite Enzyklika des Papstes Laudato si un- 
terstützt klar diese Position und wird von den Akteur“innen in Santarém aufgegriffen (Papst 
Franziskus 2015: 72). 
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haben; also Akteure, die ganz klare Interessen an der Implementierung des Pro- 
jektes haben. Und schließlich betonten andere, sei die Lokalbevölkerung hier nicht 
früh genug konsultiert worden: Als im Mai 2015 die Informationsveranstaltungen 
innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns durchgeführt wurden, waren bereits erste 
Schritte auf dem Weg zur Implementierung zurückgelegt. Damit verstieß das Ver- 
fahren gegen die Auflagen der ILO Konvention 196, die der lokalen Bevölkerung die 
frühzeitige Mitsprache bei der Umsetzung solcher Vorhaben zusichert (Free, Prior 
and Informed Consent — FPIC). 

Wenn auch deutlich seltener, sind mir doch auch gegenteilige Positionen be- 
gegnet und einige Gesprachspartner*innen haben das Projekt positiver bewertet. 
Ein Angestellter einer in der Resex tätigen NRO sah in einer Implementierung die 
Chance, lokale Praktiken des Naturschutzes zu fördern und die Bewohner*innen 
für nachhaltige Aktivitäten zu entschädigen, die diese bisher kostenlos überneh- 
men (Interview, Santarem 24.05.2016). Ähnliche Positionen haben auch einige Be- 
wohner*innen der Resex Tapajós-Arapiuns im Gespräch vertreten. 

Als die erwähnte Arbeitsgruppe zur Begleitung der Implementierung des Pro- 
jektes im Mai 2015 ihre Arbeit aufnehmen sollte, eskalierte der Konflikt. Er wurde 
vor allem in der Stadt Santarém ausgetragen und zu einem großen Teil von Perso- 
nen, die nicht innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns wohnen. Um den Streit beizu- 
legen und eine einvernehmliche Lösung zu finden, kamen Anfang August 2015 die 
wichtigsten Konfliktparteien unter Anwesenheit der Staatsanwaltschaft zusam- 
men. Sie einigten sich schließlich auf einen Neuanfang und ICMBio garantier- 
te, die Lokalbevölkerung nun in einem ersten Schritt angemessen zu konsultieren 
(Terra de Direitos 06.08.2015). Wenige Tage später jedoch besetzten Aktivist*innen 
von CITA und der Indigenen Bewegung das Bürogebäude von ICMBio und forder- 
te den sofortigen Stopp des geplanten Projektes. Ihre Hauptkritikpunkte richte- 
ten sich gegen die mangelnde Einbindung und Konsultation der Bewohner”innen 
sowie die Nutzungseinschränkungen, die REDD+ mit sich bringen würde. Zwei 
Tage später willigte ICMBio in die Forderung ein und setzte die Umsetzung des 
Projektes bis auf Weiteres aus (Heinrich-Böll-Stiftung 13.08.2015). So hat hier in 
letzter Instanz nicht das zuständige Verwaltungsgremium entschieden, sondern 
Aktivist*innen haben außerhalb der gesetzlichen Rahmenbedingungen gemeinde- 
basierter Verwaltung auf Entwicklungen innerhalb des Schutzgebietes Einfluss ge- 
nommen. é 

Bis zu meinem letzten Aufenthalt in Santarém im September 2018 kam die 
Umsetzung eines solchen oder ähnlichen Projektes nicht mehr auf die Tagesord- 


45 »Wir hatten noch nie davon gehört, wussten nicht, was das denn sein sollte, Kohlenstoff... 
aber unsere Aufgabe war es ja abzustimmen...« (Fabio, Atrocal 12.12.2015). Was hier passier- 
te, halte ich für einen paradigmatischen Moment des Scheiterns partizipativer, gemeinde- 
basierter Verwaltung (vgl. 3.2.3, 4.2.1). 
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nungen des Verwaltungsgremiums. In den Gemeinden tauchte das Thema jedoch 
mitunter noch immer auf - insbesondere bei den politisch aktiven Gesprächspart- 
ner“innen. Insgesamt gehen viele davon aus, dass die Suspendierung des Projektes 
nicht zwangsläufig langfristig ist, vielmehr rechnen sie mit einem erneuten Ver- 
such, ein solches Projekt - eventuell unter anderem Namen - zu implementieren. 
Seu Tiberio erklärte daher: »Das Projekt wurde nicht ausgelöscht, sondern vorüber- 
gehend eingestellt. Wir wollen, dass es ein für alle Mal beendet wird« (Seu Tiberio, 
Atrocal 11.12.2015). 

Auf die Regeln der normativen Ordnungen in der Resex Tapajös-Arapiuns hat 
Kohlenstoff daher bis heute noch keine Auswirkung gehabt; in diesem Sinne ist er 
dort bisher nicht als Wirkender präsent, wie es Curupira, Boto und APRAECA sind. 
Einflussreich und wirkend würde er in diesem Kontext erst bei einer Implementie- 
rung des Kohlenstoff-Projektes und einer damit zusammenhängenden Anpassung 
der Nutzungsrechte. Real ist Kohlenstoff in der Resex Tapajös-Arapiuns durch die- 
sen Konflikt aber durchaus geworden: Er ist Thema in Gesprächen und Diskussio- 
nen und hat nicht zuletzt zu einer politischen Mobilisierung in Santarém geführt, 
die bis in das Verwaltungsgremium hineinwirkt. Hier nahm ich im Vergleich zu 
den Sitzungen 2013 eine deutliche Diskursverschiebung wahr; sehr explizit beton- 
ten hier regelmäßig sowohl die Naturschutzbehörde ICMBio als auch der Dachver- 
band Tapajoara die Entscheidungsgewalt der Bewohner”innen: »Wer in der Resex 
entscheidet sind wir. Das ist nicht ICMBio, STTR, FUNAI; das ist dieses Gremium 
hier«, betont in diesem Sinne der Vorsitzende der Tapajoara während einer Mitglie- 
derversammlung des Dachverbandes (Feldnotizen Santarém 25.04.2016, außerdem 
Feldnotizen Verwaltungsgremium 23./24.11.2015; 14./15.03.2016). 


5.3.2 Kohlenstoff im Rainforest Standard 


»Kohlenstoff, was ist das? Ist es ein Rauch? Ist es Entwaldung?« Seu Roberto blickt 
fragend in die Runde. Er hat sich diese Frage auf seinem Block notiert und stellt 
sie im Laufe des Informationsseminars zu REDD+ im Mai 2016 immer wieder in 
gleicher oder ahnlicher Weise (Feldnotizen Santarém 23./24.05.2016). Diese Strate- 
gie scheint er bereits lânger zu verfolgen. Als Delegierter seiner Gemeinde am Rio 
Tapajós sitzt er auch im Verwaltungsgremium der Resex Tapajós-Arapiuns. Das 
Protokoll vom 24. März 2015 verzeichnet einen ganz ähnlichen Wortbeitrag: »Der 
Senhor Roberto stellt grundlegende Fragen wie: ‚Was ist Kohlenstoff? Ist es ein Gift? 
Ist es eine Abkürzung? Das wird wahrscheinlich in vielen Gemeinden eine Frage 
sein«« (ICMBio/Tapajoara 2015a: 3). Teilweise wohl rhetorische Strategie, weist die 
Frage doch auf die Unterschiedlichkeit dessen hin, was Kohlenstoff ist, sein kann 
oder nicht ist. 

Aus meinen empirischen Daten heraus die Seinsweise von Kohlenstoff in der 
Resex Tapajös-Arapiuns und seiner Verwaltung abzulesen - äquivalent zu meinem 
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Vorgehen bei Curupira, Boto und APRAECA - ist kaum möglich; wenn in den Da- 
ten auf Kohlenstoff Bezug genommen wird, dann ähnlich vage und offen, wie die 
Fragen von Seu Roberto erahnen lassen. Häufig setzten Gesprachspartner*innen 
Kohlenstoff in den Kontext von REDD+ und beschrieben ihn als Teil einer Strategie, 
Geld zu generieren; dies wurde von den einen als Chance betrachtet, von den ande- 
ren kategorisch abgelehnt: »Wir können nicht zulassen, dass irgendjemand kommt 
und unserem Wald einen Preis gibt« (Feldnotizen Santarem 23./24.05.2016). Dar- 
über hinaus jedoch konnten mir meine Gesprachspartner*innen nicht detailliert 
Auskunft geben, worum es sich genau handelt - vieles war in der ersten Phase der 
Vorbereitungen zur Implementierung unsicher, Fragen waren offengeblieben, De- 
tails nicht erläutert oder verstanden. Und so scheinen mir Seu Robertos Interpreta- 
tionsmöglichkeiten Sinnbild für die Undefinierbarkeit und Unvorstellbarkeit die- 
ses potentiellen Wirkenden zu sein. Konkreter fassbar wird Kohlenstoff für mich 
erst in seinem Kontext des RFS als Teil von REDD+ und aktuellen Klimapolitiken. 
Dies ist nicht der einzige Wirkungsraum, in dem Kohlenstoff anzutreffen ist - 
auch in der chemischen Tabelle von Atomen oder in Verbindung mit Sauerstoff bei 
Gärungsprozessen oder Vulkanausbrüchen ist er präsent (Soentgen 2009). Sollte er 
in der Resex Tapajös-Arapiuns jedoch, wie sich dies 2014 abzuzeichnen begann, an 
Wirkkraft und Realität gewinnen, dann - so scheint es momentan — im Kontext 
eines REDD+ Projektes gemäß des RFS. Daher werde ich nun diesen Kriterienka- 
talog betrachten, um detailliertere Informationen zu Kohlenstoff zu erhalten. 


The Rainforest Standard (RFS) 

RES ist eine Norm für die Genese von Kohlenstoffzertifikaten aus Tropenwald. Ent- 
lang einer Vielzahl von Kriterien können Stakeholder im Globalen Süden die Reduk- 
tion von CO, Ausstößen durch eine nachweisliche Minderung von Entwaldung in 
Zertifikate umrechnen und diese international handeln. Auf diese Weise soll RFS 
einerseits Tropenwald schützen und diesen im Sinne von Klimaschutz als wichtige 
Kohlenstoffsenke langfristig erhalten, dabei die Opportunitatskosten derer aus- 
gleichen, die Waldschutz garantieren und schließlich den Kaufer*innen von Zerti- 
fikaten die Möglichkeit bieten, in nachhaltige Entwicklung und Umweltschutz zu 
investieren (CEES 2018; The Amazon Forest Carbon Working Group 2012). Drei der 
Autorinnen des Standards beschreiben dieses zentrale Prinzip folgendermaßen: 


The Rainforest Standard's first Guiding Principle was that RFS Projects generate 
real, additional, measurable, verifiable, registrable, transparent, and permanent 
reductions in COze emissions by reducing forest conversion, thereby enabling 
buyers and sellers of RFS Credits™ to contribute to climate change mitigation, 
forest protection, sustainable development, poverty reduction, enhancement of 
quality of life of forest communities, and biodiversity conservation. (Warfield et 
al. 2014: 40) 


5. Ontologischer Pluralismus 


Der Standard ist mit seiner Funktionsweise und Zielsetzung Teil von REDD+, dem 
Programm zur Reduction of Emissions from Forest Degradation und Deforestation. Die 
Initiative geht auf einen Vorschlag von Papua-Neuguinea und Costa Rica während 
der 11. UN-Klimakonferenz 2005 in Montreal zurück. Seither wurde der Mechanis- 
mus in den Klimakonferenzen ausformuliert und ausgeweitet. Mittlerweile werden 
die technischen Standards, Umsetzungsmöglichkeiten und -bedingungen in einer 
Vielzahl von Pilotprojekten in Ländern des Globalen Südens getestet und ausdif- 
ferenziert. Neben dem RFS gibt mittlerweile zahlreiche weitere Normenkataloge, 
die effektive Rahmenbedingungen für REDD+ Projekte definieren, beispielsweise 
der Verified Carbon Standard (VCS) oder Natural Forest Standard (NFS). Da Walder- 
halt für den Klimaschutz essentiell ist, die Reduktion von Emissionen in Ländern 
des Globalen Südens deutlich kostengünstiger als im Globalen Norden und weil 
die Programme Kompensationszahlungen generieren, führt REDD+ zu einer Win- 
win-Situation für alle beteiligten Stakeholder (Hufty/Haakenstad 2011). Dennoch, 
so betonen die Entwickler des RFS, werden Investitionen in bestehende REDD+ 
Projekte bisher nur zögerlich getätigt; nicht zuletzt, da grundlegende strukturelle 
Probleme noch nicht behoben sind. Ein großer Kritikpunkt ist die oft mangeln- 
de Permanenz der Emissionsreduktion: Wälder, die heute im Rahmen von Projek- 
ten geschützt sind, könnten nach Ablauf des Projektes gerodet werden, sodass es 
zu keiner tatsächlichen Einsparung kommt. Exakt an solchen Kritikpunkten setzt 
der RFS an: »Ihe mandate for The Rainforest Standard" was to overcome these 
real and/or perceived problems, and to pave the way for large-scale investment in 
emission reductions that were real, permanent, and involved, justifiably, no reputa- 
tional risk for purchasers« (Warfield et al. 2014: 39f.). So versteht sich RFS heute als 
weltweit erster integraler Standard, der die wissenschaftlich entwickelten Maßstä- 
be exakter Kohlenstoffbilanzierung ebenso berücksichtigt wie die soziokulturellen, 
sozioökonomischen und biologischen Faktoren und Folgen sowie die spezifischen 
Anforderungen des wachsenden Kohlenstoffmarktes (CEES 2018; The Amazon Fo- 
rest Carbon Working Group 2012) 

Entwickelt wurde der Standard zwischen 2008 und 2012 an der der Colum- 
bia University; er ist Ergebnis der vierjährigen Zusammenarbeit zwischen dem 
dortigen Center for Environment, Economy, and Society (CEES) und fünf führen- 
den Stiftungen für Umweltschutz der amazonischen Anrainerstaaten - in Brasilien 
ist dies Funbio. Die Gruppe arbeitet als Amazon Forest Carbon Partnership bzw. 
Forest Carbon Initiative zusammen. Wichtigster Geldgeber ist das Unternehmen 
Cargill, die Firma, die in Santarem den umstrittenen Sojahafen betreibt (CEES 
2018). 
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RFS Protected Area Credits 

Das Kohlenstoff-Projekt in der Resex Tapajós-Arapiuns sollte gemäß einem Richt- 
linienkatalog implementiert werden, den die Forscher der Columbia University auf 
Basis des allgemeinen RFS speziell für die Anforderungen in Naturschutzgebieten 
entwickelt haben: das Programm Rainforest Standard Protected Area Credits (RFS Protec- 
ted Area Credits). In der Regel sind Naturschutzgebiete von REDD+ ausgeschlossen, 
da der Mechanismus nur vermiedene Entwaldung kompensiert, also ausschließlich 
dort umgesetzt werden kann, wo Entwaldung droht; dies sollte in Schutzgebieten 
eigentlich nicht der Fall sein. Doch kann es auch dort vorkommen, dass aufgrund 
finanzieller und struktureller Problemlagen Waldschutz nicht konsequent gewähr- 
leistet wird, sodass legale wie illegale Nutzung von Wald auch in Schutzgebieten zu 
beobachten ist, betonen die Forscher. RFS Protected Area Credits sollen dementspre- 
chend Gelder generieren, um die Verwaltungsinstanzen der Schutzgebiete in ih- 
ren Bemühungen zu unterstützen und definierte Schutzprogramme zu finanzieren 
(Warfield et al. 2014: 41; Warfield/Melnick 2014: ıff.). In seiner Funktionsweise äh- 
nelt dieser Substandard dem allgemeinen RFS: Zertifikate werden nach messbar 
und verifizierbar reduzierten CO, Emissionen von Kohlenstoff ausgestellt. Auch 
hierbei gilt der Grundsatz der Additionality: Es muss sich um zusätzlich einge- 
sparte Emissionen handeln; Waldgebiete, in denen Holznutzung ohnehin nicht 
stattfindet, werden im Standard nicht berücksichtigt.*° Der zentrale Unterschied 
zwischen den beiden Richtlinienkatalogen liegt in der Vermarktung der Kohlen- 
stoffzertifikate. Zertifikate aus RFS-Projekten dürfen in den globalen Kohlenstoff- 
markt eingespeist werden. RFS Protected Area Credits hingegen sollen unabhängig 
von Spekulationen und Marktmechanismen über Direktverkäufe gehandelt wer- 
den. Ihren Preis bestimmt damit nicht der Markt, er wird vielmehr über festgeleg- 
te Kalkulations- und Hochrechnungsverfahren ermittelt (Warfield/Melnick 2014: 1, 
22fk.). 

Um das erklärte Ziel einer Reduktion von Emissionen zu erreichen, die addi- 
tional, messbar, verifizierbar, registrierbar, transparent und permanent ist, stel- 
len die Richtlinienkataloge der Standards detailliert die Verfahren, Arbeitsschrit- 
te, Messmethoden und Formeln dar. Richtlinien für Monitoring Verfahren sollen 
die Effizienz und Transparenz von RFS Protected Area Credits garantieren. Die Ver- 
ringerung von Kohlenstoffemissionen muss über Fernerkundungsdaten, offizielle 
Bescheinigungen der Verwaltungsinstanzen, verifizierte Luftbilder, oder ähnliche 
valide Dokumentationsverfahren nachgewiesen werden (ebd.: 7). Zentraler Schritt 


46 Gleiches gilt insgesamt für Projekte von REDD+ (Hufty/Haakenstad 2011: 5). Im Kontext der 
Resex Tapajös-Arapiuns bedeutet dies: Das Projekt hätte nicht auf den ungenutzten Flächen 
stattfinden können, da dort keine Entwaldung vermieden werden kann; es hätte zwangsläu- 
fig in Nutzbereichen implementiert werden müssen. So wären die alltäglichen Nutzprakti- 
ken der Bewohner*innen ohne Zweifel hiervon betroffen. 
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in den Verfahren ist die Kohlenstoffbilanzierung (Carbon Accounting), über welche 
die Höhe der effektiven Einsparungen ermittelt werden kann. Mithilfe von Mes- 
sungen und Inventarisierungen der Baumbestände und der anschließenden Hoch- 
rechnung der Ergebnisse kann die Menge an gespeichertem Kohlenstoff in der Bio- 
masse (Carbon Stock) bestimmt und in Zahlen abgebildet werden. Hierzu wird die 
überirdische Biomasse des entsprechenden Waldgebietes über Stichproben erfasst 
und dann 20 Prozent dieser Größe als geschätzte unterirdische Biomasse im Wur- 
zelsystem der Bäume angenommen und addiert. Hinzu kommen nochmals 10 Pro- 
zent für die Biomasse aus Totholz, welches sich auf dem Erdboden sammelt. Auf 
diese Weise kann die Kohlenstoffbilanz eines entsprechenden Waldgebietes zum 
Zeitpunkt des Projektstarts registriert werden. Davon ausgehend lassen sich ab- 
hängig von verschiedenen Nutzungskonzepten entsprechende Zukunftsszenarien 
modellieren und zukünftige Kohlenstoffvorräte kalkulieren. Weichen später die ge- 
messenen Vorräte in der Biomasse positiv von den Zukunftskalkulationen für eine 
Nutzung ohne REDD+ Projekt ab, werden CO, Zertifikate ausgestellt. Pro einge- 
sparter Tonne CO; erhält das Projekt ein Zertifikat (ebd.: 27). 

Diese hier viel zu verkürzt dargestellten komplexen Erhebungs- und Berech- 
nungsverfahren werden in den Dokumenten des RFS und dem spezifischen Papier 
für RFS Protected Area Credits detailliert aufgeschlüsselt. Für mein Anliegen soll die- 
ser kurze Einblick in die mathematischen Realitäten genügen. Da sich RFS und 
sein Substandard RFS Protected Area Credits größtenteils nicht voneinander unter- 
scheiden, fasse ich beide im Folgenden unter RFS zusammen. 


5.3.3 Sein und Ökologie eines ambivalenten Wirkenden 


Im RES ist Kohlenstoff zunächst einmal ein Element: »Carbon (C): The element 
Carbon. Atomic number 6« (Warfield et al. 2012: 153) definiert der Standard in sei- 
nem Glossar. Kohlenstoff als sechstes Element im Periodensystem der Elemente 
befindet sich im hier betrachteten Kontext in Biomasse wie Holz, Totholz, Wur- 
zeln oder Blätter. Verlässt eines dieser Kohlenstoffteilchen seine Biomasse, wenn 
es zum Beispiel zu Abholzung, Verbrennung oder Baumsterben kommt, verbin- 
det es sich mit zwei Teilchen Sauerstoff (Oxygenium O) zu Kohlenstoffdioxid CO2. 
Als solches erhöht es die Konzentration von Treibhausgasen in der Erdatmosphäre 
und trägt damit zum Klimawandel bei.*7 Verbleibt Kohlenstoff C innerhalb seiner 
Biomasse, so können ihm Menschen einen monetären Wert verleihen und er ist in 


47 Im Klimadiskurs dient CO; häufig als Platzhalter für jegliche Art von Treibhausgasen, unab- 
hängig davon, ob es sich um emittierten Kohlenstoff, Methan, Lachgas, Ozon oder andere 
Gase handelt. Aus Gründen der Quantifizierbarkeit, Messbarkeit und Vergleichbarkeit wer- 
den sie in diesem Kontext in CO, -Einheiten umgerechnet. Diese Inkorporation wird teilwei- 
se durch den Zusatz Äquivalente (CO2-Aquivalente oder englisch COze) kenntlich gemacht, 
bleibt haufig aber implizit. 
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der Lage, die Ausstellung eines Zertifikats zu veranlassen (sofern er mit weiteren 
Kohlenstoffatomen die gemeinsame Menge einer Tonne bildet). Damit wird Koh- 
lenstoff zu einer Ware, die Menschen auf Märkten handeln oder wie im RFS Protec- 
ted Area Credits direkt weiterverkaufen. In diesem Sinne wirkt Kohlenstoff zwar auf 
die Regelkomplexe in der Resex Tapajös-Arapiuns noch nicht ein; im Kontext von 
RFS und allgemeiner REDD+ allerdings ist sein Einfluss sehr deutlich. Im Rahmen 
heutiger Debatten um Klimawandel ist er gar zum zentralen Referenzpunkt ge- 
worden, auf den Politiken und Handlungsstrategien ausgerichtet werden (Moreno 
et al. 2016). 

Wie der Boto kann demnach auch Kohlenstoff seine Gestalt transformieren. 
Der Encantado ist in der Lage, vom Fisch im Wasser zum (meistens männlichen) 
Menschen an Land zu werden; Kohlenstoff von C im Baum zu CO; außerhalb des 
Baumes. Beide Verwandlungen sind temporär und Rückverwandlungen möglich: 
so verschwindet normalerweise der Boto-Mensch nach einer Nacht an Land wieder 
in Fischgestalt im Fluss, ein Kohlenstoffteilchen kann sich gleichsam von seinen 
zwei Oxygenium-Partnern lösen und sich in einer Kohlenstoffsenke neben Ele- 
menten seinesgleichen niederlassen. Anders als der Boto, der aus menschlicher 
Perspektive unabhängig von seiner Gestalt den eher suspekten Charakter beibe- 
hält, ändert sich die Rolle von Kohlenstoff deutlich: In Biomasse gefesselt geht von 
ihm keine Gefahr aus, im Gegenteil ist er dort Baustein allen Lebens und kann dar- 
über hinaus heute sogar Ware sein, Zertifikate generieren lassen, für bestimmte 
menschliche Akteur*innen finanziell attraktiv werden und klimaschützend wirken. 
Als CO; außerhalb von Biomasse hingegen ist er gefährlich, schädigt das Klima und 
bedroht so die Zukunft von Erde und Mensch. Dabei bedient sich der Wirkende 
weder des übergriffigen oder aggressiven Verhaltens des Botos noch den Taktiken 
der mitunter angsteinflößenden Curupira, vielmehr droht er auf ganz leise und 
zumeist unsichtbare Weise.*® 

Wie APRAECA erhält auch Kohlenstoff von den menschlichen Akteur*innen 
keinen Status als soziales Wesen zugesprochen und unterscheidet sich in dieser 
Hinsicht von Boto und Curupira, die als intentional Handelnde den Menschen in 
gewisser Weise ähnlich sind und mit denen Interaktion möglich ist. APRAECA war 
zumindest juristisch gesehen noch Person, Kohlenstoff ist auch das nicht: Emisch 
betrachtet ist er reines Objekt ohne Intentionalität - wenn er auch als Element 
eines der grundlegendsten aller Objekte ist. Dies sollte jedoch, und ich denke, das 
wurde deutlich, nicht über den Einfluss der beiden Wirkenden hinwegtäuschen, 
deren Logiken sich Menschen in ihren Praktiken regelmäßig unterordnen. 


48 Eine Ausnahme bildet die Vergiftung durch CO; in sehr hoher Konzentration (8 %); in diesem 
Fall ist es sehr wohl über menschliche Sinne wahrnehmbar. Und auch in seiner Verbindung 
als Kohlenmonoxid CO ist er hochgiftig und bei Einatmung meist tödlich. 


5. Ontologischer Pluralismus 


Trotz dieser (manchmal gar determinierenden) Wirkung auf menschliches 
Handeln zeichnet sich die Beziehung zwischen menschlichen Akteur*innen und 
diesem nicht-menschlichen Wirkenden in erster Linie durch ein Verhältnis zwi- 
schen Subjekt und Objekt aus. Die menschlichen Subjekte haben Kontrolle und 
Handlungsgewalt inne; Kohlenstoff reagiert als passives Objekt, wenn auch die 
Subjekte immer mehr ihre eigene Abhängigkeit vom Element anzuerkennen schei- 
nen. Strategien wie REDD+ sind damit Antworten auf ebendiese Erkenntnis der 
wechselseitigen Abhängigkeit. Damit unterscheidet sich diese Ökologie deutlich 
von den zuvor betrachteten. Im Zusammentreffen mit Boto und Curupira entfaltet 
sich eine Beziehung zwischen gleichermaßen handlungsmächtigen Partner*in- 
nen, die ihre jeweils eigenen Interessen durchzusetzen versuchen. Die Ökologie 
zwischen APRAECA und Bewohner*innen zeichnet sich ähnlich wie hier durch 
wechselseitige Abhängigkeit aus, doch verfügt der nicht-menschliche Wirkende 
als juristische Person über eine gewisse Autonomie, eigene Handlungsrationa- 
litäten und Rechte. Hier nun haben wir es mit einer hierarchischen Beziehung 
zwischen handelnden Menschen und einem kausal-systemisch funktionierenden 
Nicht-Menschen zu tun; letzterer agiert nicht, sondern reagiert höchstens auf 
menschliche Aktivitäten oder biosystemische Veränderungen. 

Diese hier entfaltete Ökologie im Sinne der Beziehung zwischen Menschen und 
nicht-menschlichem Wirkenden ist nicht zuletzt von ökonomischer Qualität; sie 
etabliert eine Beziehung zwischen menschlichen Verkaufer*innen von Kohlenstoff- 
zertifikaten, bzw. Käufer*innen von Emissionsrechten auf der einen und Kohlen- 
stoff als Ware auf der anderen Seite.*? Dieser Blick weist darauf hin, dass Strate- 
gien wie RFS nicht nur Kohlenstoff in einer bestimmten Seinsweise und einer spe- 
zifischen Ökologie zum Menschen hervorbringen; auch die menschlichen Subjekte 
sind hier in einer ganz bestimmten Seinsweise realisiert. Den Menschen zeichnet 
dabei in erster Linie sein Charakter als Homo Oeconomicus aus. Es geht um Win-win- 
Situationen, um die Kompensation von Opportunitätskosten, um Investitionen. Es 
ist die monetäre Inwertsetzung von Kohlenstoff, die Menschen zum Handeln be- 
wegt; der finanzielle Anreiz Geld zu mehren, sei es durch Waldschutz und den 
Verkauf von Zertifikaten (auf Seiten der Waldschützenden) oder den Ausstoß von 
Kohlenstoff und den Kauf von Emissionsrechten (auf Seiten der Emittent*innen). 
Weitere Entitäten haben in dieser spezifischen Ökologie ebenfalls besondere Iden- 
titat: So ist zum Beispiel der Wald nicht Lebensraum und Garant für Subsistenz, 
wie er es im Kontext der normativen Ordnungen in der Resex Tapajös-Arapiuns 
ist, vielmehr ist er Kohlenstoffsenke und Teil einer Lunge der Welt. 

Diese spezifische Ökologie impliziert weitere ontologische Konsequenzen, 
beispielsweise im Hinblick auf Rationalität. Im Fall der Implementierung eines 


49 Diese allerdings bleibt weitgehend symbolisch - letztlich wird nicht Kohlenstoff selbst ge- 
handelt, sondern das Recht am Ausstoß einer bestimmten Menge CO2. 
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Kohlenstoff-Projektes in der Resex Tapajös-Arapiuns wäre es rational, Wald als 
Kohlenstoffsenke zur Genese von Zertifikaten zu nutzen; kleinbäuerliche Land- 
wirtschaft und Extraktivismus zur Subsistenz ständen dem entgegen und wären 
irrational. So sind in dieser Ökologie vollkommen andere Nutzungspraktiken 
legitim, als in denen, die ich aktuell vorfand: Subsistenzpraktiken werden hier 
abgelöst durch Schutzpraktiken und den Verkauf von CO; Zertifikaten. 
Weiterhin fallen, insbesondere im Vergleich zu Curupira und Boto, Spezifika 
der epistemischen Praktiken und gültigen Formen der Wahrnehmung auf. Curupi- 
ra istin den Erfahrungsberichten aus Atrocal und Nova Canaä zumeist unsichtbar, 
und doch wissen die menschlichen Akteur*innen um ihre Anwesenheit. Sie neh- 
men Curupira sinnlich wahr, über ihr Schlagen und Pfeifen, das schon von weitem 
hörbar ist oder über ein intensives Angstgefühl, das sich in ihrer Nähe einstellt. 
Wenn Personen von der Existenz Curupiras ausgehen, wird dies zumeist damit 
begründet, dass sie selbst oder nahe Verwandte und Bekannte der Wirkenden be- 
reits persönlich begegnet sind. Dabei ist die sinnliche und subjektive Wahrneh- 
mung die gültige Basis für das Wissen um Existierendes. In der Ökologie von Koh- 
lenstoff hingegen sind gänzlich andere epistemische Praktiken legitim. Sinnlich 
wahrnehmbar ist die Existenz von Kohlenstoff für Menschen erst einmal nicht.5° 
Seine Anwesenheit kann über menschliche Sinne nur indirekt erfahren werden, 
beispielsweise über Phänomene, die seiner Existenz im Kontext von Klimawandel 
zukommen wie Extremwetterverhältnisse, schmelzende Polkappen oder der An- 
stieg des Meeresspiegels (vgl. Rossbach de Olmos 2015; Sökefeld 2014). Der Wir- 
kende selbst bleibt dabei nicht sinnlich fassbar. Um seine Existenz nachzuweisen, 
bedarf es vielmehr wissenschaftlicher Mess- und Berechnungsverfahren, die op- 
timalerweise zu Ergebnissen in Zahlenwerten führen (vgl. Brightman 2019: 208). 
Im RFS und seinem Substandard spiegelt sich dieses Axiom als Voraussetzung für 
die Existenz von Kohlenstoff in einer Reihe von Formeln, über die der Kohlenstoff- 
bestand in Biomasse ermittelt werden kann. Diese Formeln arbeiten mit Platz- 
haltern, in die je nach spezifischem Kontext die entsprechenden Messergebnisse 
eingetragen werden können.” So gelten die Formeln über einzelne Kontexte hin- 
aus. Sie sind nicht ausschließlich für die Anwendung in einem Einzelfall gedacht, 
sondern haben abstrakt und allgemein Gültigkeit. Auch gewinnen sie Unabhän- 
gigkeit von den individuellen Personen, die Messungen durchführen - durch die 
Aufstellung von Formeln soll das Ergebnis objektiviert sein. So etabliert sich durch 
RES eine Ökologie, in der sinnliche und subjektive Wahrnehmung keine legitime 


50 Außer er erscheint in hoher Konzentration oder als Kohlenmonoxid CO und führt zu Atem- 
wegsvergiftungen. 

51 Diese Formel beispielsweise ist in der Lage, die zu erwartenden Veränderungen im Kohlen- 
stoffhaushalt zu kalkulieren: AE(cp) = cp * R * (C1 * EFL1 + C2*EFL2... Cn*EFLn). Für weitere 
Erläuterungen siehe James Warfield et al. (2012: 77ff.). 
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epistemische Praktik ist.”” Hier scheint vielmehr genau das Gegenteil zu gelten: 
Verifizierbar und existent ist, was objektiv (also abstrahiert und überindividuell) 
durch definierte wissenschaftliche Verfahren der Erhebung und Quantifizierung 
erfassbar ist, was messbar und optimalerweise in Zahlen abgebildet werden kann 
(vgl. Carneiro da Cunha 2007: 79). So ist in dieser Ökologie die Wissenschaft »the 
hegemonic knowledge (the sphere from which possible answers could emerge)« 
(Cadena 2015: 265). 

Die Dimensionen an Seiendem, die in und durch eine Ökologie real werden, 
lassen sich bis ins Unendliche weiterdenken.?? Daher schließe ich meine Überle- 
gungen an dieser Stelle ab, denn die wichtigsten Punkte sind deutlich geworden: 
Zwar hat Kohlenstoff in den Regelkomplexen von Nova Canaä, Atrocal und dem 
Nutzungsabkommen bisher keine Wirkkraft gewonnen, in Klimapolitik, REDD+ 
und, wie hier betrachtet, in Standards wie RFS und RFS Protected Area Credits jedoch 
ist er ein sehr einflussreicher nicht-menschlicher Wirkender. Und dies, obwohl ihm 
gleichzeitig keine eigene Intentionalität und Handlungsmacht zukommt und er le- 
diglich über monetären Wert vermittelt in die Handlungsrationalität der Menschen 
einfließen kann. Sichtbar wurde auch, dass die ontologischen Charakteristika von 
Kohlenstoff und seiner Ökologie spezifische sind, die sich von den anderen Bei- 
spielen — Curupira, Boto und APRAECA - unterscheiden und dazu führen, dass 
im Kontext der normativen Ordnungen in der Resex Tapajös-Arapiuns von plura- 
len Ökologien gesprochen werden kann. 

Trotz dieses ontologischen Pluralismus und seinen Divergenzen darf meines 
Erachtens der Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt in der Resex Tapajös-Arapiuns 
nicht als ontologischer Konflikt missverstanden werden.º4 Nicht an der Existenz 
oder Relevanz von Kohlenstoff zweifelten die Kritiker*innen, ihre Argumente rich- 
teten sich vielmehr gegen landrechtliche Auswirkungen und die Einschränkung 
von Nutzungsrechten oder, noch fundamentaler, gegen kapitalismuskonforme 
Lösungsansätze für die Bedrohung durch den Klimawandel: »Wenn wir die Ver- 
schmutzung der großen Unternehmen legitimieren, dann enden wir alle frittiert!« 
(Interview, Santarem 25.01.2016). Kohlenstoff wurde in seiner Existenz hier nicht 
in Frage gestellt, wohl aber ein angemessener Umgang debattiert. 


52 Eine Ausnahme stellen wohl phänomenologische Studien dar, die wissenschaftlich sind und 
doch auf individuelle Erfahrung und Wahrnehmung setzen, allerdings auch starke Kritik er- 
fahren. 

53 Ein letzter Verweis jedoch noch darauf, dass hier auch Zukunft realisiert wird: Über diese 
Praktiken lässt sich nicht nur Kohlenstoff berechnen, auch die Zukunft wird vorausberechnet 
und entlang von Faktoren in verschiedene Szenarien modelliert. Diese wiederum dienen als 
Grundlage, um daran aktuelles Handeln auszurichten (Hastrup 2013: 2). 

54 Vor der pauschalen Einordnung sämtlicher Konflikte zwischen indigenen und nicht-indige- 
nen Akteur*innengruppen als ontologisch warnt auch Blaser (2013a: 25) explizit. 
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5.3.4 Zur Einbindung von Seinsordnungen und kontextuellen 
Grundannahmen 


Die hier skizzierte Ökologie weist Gemeinsamkeiten mit der modernen Ontologie 
auf, wie sie die Politische Ontologie und insbesondere Arturo Escobar (2017) kon- 
zeptionalisieren (vgl. 2.1.2). Dies veranlasst mich nun abschließend dazu, in meiner 
praxistheoretischen Analyse auf die Seinsordnungen im Sinne der ersten Dimensi- 
on von Ontologien nach Mario Blaser (2013a: 22ff.) zurückzukommen (vgl. Abb. 1). 
Ich rekapituliere nun zunächst die zentralen Punkte, die aus Sicht der Politischen 
Ontologie und durch die Ergänzung von Escobar für eine moderne Seinsordnung 
charakteristisch sind und zeige auf, inwiefern diese in der Ökologie von Kohlen- 
stoff zum Ausdruck kommen. Hierüber lassen sich Anwendungsmöglichkeiten und 
Grenzen einer analytischen Einbindung der ersten Dimension ausloten. Ausge- 
hend davon reflektiere ich das Potential, das ein situativ und kontextgebundenes 
Verständnis der kontextuellen Grundannahmen eröffnen kann. 


Bezüge zu den Grundstrukturen moderner Seinsordnung 

Mario Blaser (20094) und Marisol de la Cadena (2010) knüpfen in Anlehnung an 
Bruno Latour (1993) die moderne Ontologie insbesondere an ihren dualistischen 
Charakter, welcher Welt entlang von ontologischen Oppositionen gestaltet (vgl. 
2.1.2). Im Kontext von Kohlenstoff scheinen es ebendiese Dualismen zu sein, die 
seine Beziehung zu den menschlichen Akteur*innen ausmachen: eine Beziehung 
zwischen Emittent*innen und Waldschützer*innen als Subjekten und dem Ele- 
ment Kohlenstoff als Objekt, zwischen Menschlichem und Nicht-Menschlichem, 
zwischen Lebendigem und Nichtlebendigem, letztendlich zwischen Kultur und 
Natur. Dabei stehen die Beziehungspartner”innen in einer Hierarchie zugunsten 
des Subjekts, dem handelnden, kontrollierenden und aktiven Part. Nach Latour 
(1993: 97ff.) ordnen diese ontologischen Dualismen allerdings nicht nur die in- 
terne Welt der Moderne, sie etablieren darüber hinaus eine Abgrenzung zu den 
Nicht-Modernen. Diese zweite große Trennung ist im Kontext von Kohlenstoff 
weniger offensichtlich als die erste, implizit jedoch vorhanden, wie ich über den 
folgenden Gedankengang herleiten werde: Der RFS bietet, wie oben beschrieben, 
eine kostengünstige Win-win-Situation für alle Stakeholder. Es profitieren also 
sowohl Emittent”innen, die ihre Emissionen ausgleichen können, Waldbewoh- 
ner“innen, die finanzielle Mittel erhalten als auch die globale Weltbevölkerung, 
deren Klima geschützt wird. Letztendlich basiert diese Win-win-Situation jedoch 
auf einem globalen Ungleichverhältnis der Moderne, einer Ungleichheit zwischen 
- ich sage es pauschalisiert - den Modernen im Globalen Norden und den Nicht- 
Modernen im Globalen Süden. Denn kostengünstig ist der Mechanismus nur, weil 
Waldschutz im Globalen Süden weitaus billiger zu realisieren ist als Klimaschutz- 
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maßnahmen im Globalen Norden. Dies wiederum ist nur im Kontext globaler 
Ungleichverhältnisse zu verstehen, die als Konsequenz von Kolonialisierung und 
der Ausbreitung von Kapitalismus gerade durch die zweite große Trennung le- 
gitimiert wurden (und werden). RFS kritisiert diese Ungleichheit nicht, macht 
sie sich vielmehr zunutze, etabliert genau darüber eine kostengünstige Win- 
win-Situation und naturalisiert die moderne Trennung auf diese Weise. So steht 
der RFS also auch in dieser Hinsicht mit moderner Seinsordnung in Verbindung, 
wenn auch einige gedankliche Abstraktionsschritte meinerseits notwendig waren, 
um die Bezüge sichtbar zu machen. 

Blaser (2009a: 890) fügt diesen beiden Trennungen als Charakteristika der mo- 
dernen Seinsordnung das Moment linearer Zeitlichkeit hinzu, die auch im RFS eine 
Rolle spielt. Ausgehend der aktuellen Kohlenstoffbilanzierung können Zukunfts- 
szenarien entwickelt werden, die abhängig der heutigen Nutzungspraktiken un- 
terschiedlich gestaltet sind: Es sind dabei die gegenwärtigen Handlungen, welche 
die zukünftige Menge an Kohlenstoffteilchen in der Biomasse zur Folge haben.” 

Escobar (2017: 8off.) wiederum ergänzt diese drei ontologischen Marker um 
vier Glaubenssätze, die er in der modernen Ordnung für fundamental hält: den 
Glauben an das Individuum (1), an eine objektive Realität (2), an Wissenschaft als 
exaktester epistemischer Praktik (3) und an einen unabhängigen Markt (4).5é Der 
Glaube an ein eigenständiges Individuum, Escobars erstgenannter Glaubenssatz, 
spielt hier keine für mich sichtbare Rolle; die drei letztgenannten hingegen spie- 
geln sich im RFS und seinen Richtlinien wider. Der Glaube an das Reale als vom 
Menschen getrennte, objektiv bestehende Realität (2) impliziert die Annahme einer 
Vielzahl unabhängiger Entitäten, die zwar in Wechselwirkung sein können aber 
grundsätzlich unabhängig ihrer Beziehungen bestehen (ebd.: 85ff.). Dies findet 
sich sehr deutlich in der Konzeption der Elemente wieder. Kohlenstoff ist Element 
und damit als unabhängige Einheit existent; er kann mit anderen Elementen zu 
CO; fusionieren, existiert aber auch unabhängig solcher Beziehung für sich allei- 
ne. Teil dieses zweiten Glaubenssatzes nach Escobar ist die Annahme mechanis- 


55 Ausanalytischer Distanz heraus lässt sich hier allerdings auch ein zyklischer Zeitzusammen- 
hang erkennen: entlang von Formeln wird heute die Zukunft modelliert und jetzige Hand- 
lungen werden nach diesen Modellen ausgerichtet. In diesem Sinne ist die Zukunft Konse- 
quenz des Heute, gleichzeitig aber auch das Heute Konsequenz der modellierten Zukunft. 

56 In meinem Vokabular wären diese Glaubenssätze wohl eher als Teil kontextueller Grundan- 
nahmen zu verstehen: als die Grundsätze des RFS, die dieser unhinterfragt als gültig aner- 
kennt und auf deren Basis sämtliche Richtlinien gestaltet sind. Ich vermute, dass die ange- 
führten Glaubenssätze den kontextuellen Grundannahmen relativ nah sind, da es in ihnen 
weniger um die relationalen und modernen ontologischen Grundprinzipien von Sein geht, 
wie sie die erste Dimension der metaphysischen Seinsordnungen fasst. Vielmehr sind die 
Glaubenssätze sehr viel konkreter und detaillierter, scheinen eher die Effekte der ontologi- 
schen Grundprinzipien zu sein, die in einer modernen Ordnung wirken. 
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tischer Zusammenhänge und biologischer Gesetzmäßigkeiten, die diese Realität 
zusammenhält. Auch dies bringt der RFS zum Ausdruck: So basiert der Standard 
auf der Grundvoraussetzung errechenbarer Kohlenstoffbilanzen, deren Bewegun- 
gen aufgrund ihrer Gesetzmäßigkeit voraussehbar sind und die dementsprechend 
gezielt modelliert und manipuliert werden können. Diese Zusammenhänge wer- 
den nicht situationsspezifisch verstanden, vielmehr gelten sie im Bereich der Natur 
immer und überall, können mit einer einzigen Formel in allen Kontexten bestimmt 
werden; die Formeln des RFS wurden deshalb einmalig definiert und können nun 
gleichermaßen Anwendung finden - im bisherigen Pilotprojekt des Barat National 
Park in Bali ebenso wie in der Resex Tapajös-Arapiuns. Darin birgt sich die von Es- 
cobar benannte Grundannahme, dass Natur entlang biologischer, mechanistischer 
Gesetzmäßigkeiten funktioniert. In meiner Reflexion der epistemischen Praktiken 
und gültigen Wahrnehmungsformen als Teil der Ökologie von Kohlenstoff fiel zu- 
dem der Glaube an Wissenschaft (3) zur validen und legitimen Erkennung dieser 
objektiven Welt bereits auf (ebd.: 88f.). Dem fügt Escobar den Glauben an Wirt- 
schaft als separater Domäne mit eigenen Logiken und an die »powerful fiction« 
des sich selbst regulierenden Marktes hinzu (4). Er schreibt: 


It might well be the case that neoliberal economics has been shaken by the finan- 
cial crisis of 2007-2008, but its imaginary—individuals transacting in markets, un- 
fettered production of commodities, unlimited growth, accumulation of capital, 
progress, scarcity, and consumption—goes on unhindered. [...] This highly nat- 
uralized discourse undermines most of the current proposals for sustainability. 
(ebd.: 90) 


RFS ebenso wie REDD+ insgesamt reflektieren als aktuelle Initiativen zur Nach- 
haltigkeit diesen Glauben, basiert ihr Losungsvorschlag doch auf der monetaren 
Inwertsetzung und dem Handel mit Kohlenstoff. Daran gebunden ist die Annahme 
úber eine Form von Menschsein, fiir die rationales Handeln gewinnmaximieren- 
des Handeln ist und für die Nicht-Menschliches nur über den Umweg der Kom- 
modifizierung in Entscheidungen berücksichtigt werden kann. Der Glaube an die 
Selbstregulierungskraft des Marktes hingegen scheint im RFS etwas getrübt: der 
allgemeine Standard intendiert zwar den Handel von Zertifikaten tiber den Kohlen- 
stoffmarkt; sein Substandard RFS Protected Area Credits aber soll marktunabhangig 
bleiben, um Preisstabilität zu gewährleisten (vgl. Warfield/Melnick 2014: 1). 


Möglichkeiten und Grenzen von Seinsordnungen in der Analyse 

Sehr deutlich lassen sich demnach zentrale Facetten der Okologie von Kohlenstoff 
mit Grundprinzipien moderner Seinsordnung im Sinne der Politischen Ontologie 
in Beziehung setzen. Teilweise reproduziert die Okologie die ontologischen Struk- 
turen sehr direkt, teilweise waren Abstraktionsschritte meinerseits notwendig, um 
Beziige herzustellen. Der analytische Schritt, Okologien in den Kontext der ersten 
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Dimension von Ontologien als Seinsordnungen zu stellen, kann sehr aufschluss- 
reich sein: er kann Aspekte betonen, die sonst implizit bleiben und auf diese Weise 
weitere Vergleiche zu anderen empirischen Fallbeispielen ermöglichen. Im hier be- 
trachteten Fall lassen sich zum Beispiel Bezüge zu anderen Klimaschutzstrategien 
oder -politiken insgesamt aufzeigen; diese teilen häufig moderne Grundannah- 
men. Auch können Seinsordnungen Erklärungen für die Praxis bereithalten: Im 
Lichte dieser modernen ontologischen Prinzipien betrachtet, ist es beispielsweise 
wenig erstaunlich, dass RFS Klimaschutz über den Umweg wirtschaftlicher An- 
reize realisieren soll oder dass es mathematische Formeln sind, die Aussagen über 
Kohlenstoffmenge in Biomasse treffen können - sind dies doch nach Escobar (2017: 
soff.) zentrale Glaubenssätze moderner Seinsordnung. 

Damit können Seinsordnungen (Dim ı) die Praxis (Dim 2) erklären; Vorsicht 
geboten ist jedoch, wenn von ihnen ausgehend auf weitere Praktiken geschlossen 
wird. Ob in der Praxis Facetten dieser modernen oder anderer Seinsordnungen re- 
produziert werden, und wenn ja von wem, wann, wie und in Kombination mit was, 
lässt sich ausgehend der ersten Dimension nur vermuten. Ich kann um die Verbin- 
dung des RFS zur modernen Seinsordnung wissen und dennoch nicht einschätzen, 
wie konkret eine Umsetzung des Standards in der Resex Tapajös-Arapiuns aussähe; 
ich kann darum wissend weder voraussagen, wer sich für oder gegen die Imple- 
mentierung aussprechen wird, noch aus welchen Gründen. Ich weiß auch nicht, 
ob Herr Melnick, einer der Herausgeber des RES, sich ein Räucherstäbchen an- 
zündete, während er die Formeln in den Computer tippte oder ob er evangelikalen 
Glaubens ist und mit handlungsmächtigen Nicht-Menschen in betenden Kontakt 
tritt. Antworten auf all diese Aspekte finde ich ausschließlich in der Empirie der 
Praxis (Dim 2); ausschließlich dort kann ich beobachten, was geschieht und wie 
realisierte Ökologien gestaltet sind. 

Die Dimension 1 im Sinne von metaphysischen Seinsordnungen fungiert dem- 
nach als eine Art Schablone für Handlungen, nach denen die Praxis sich zwar mit 
gewisser Wahrscheinlichkeit aber nicht zwangsläufig richtet. Allerdings stehen den 
Akteur*innen aufgrund der Pluralität von Seinsordnungen unterschiedliche Scha- 
blonen zur Verfügung. Diese Pluralität lässt sich meines Erachtens mit dem Be- 
griff der Ontologie als Seinsordnungen, der als Erbe Amazonischer Anthropologie 
sehr eng mit sozialen Kollektiven verknüpft ist, verhältnismäßig schwer denken. 
Mit dem Konzept der kontextuellen Grundannahmen hingegen kann letztgenann- 
te Punkt leichter berücksichtigt werden. Den hier skizzierten Fall mit diesem Be- 
griff zu beleuchten, kann folgenden Vorteil bieten: Die oben herausgestellte Ökolo- 
gie ist, wie dargestellt, durch moderne Seinsprinzipien strukturiert. Da in einem 
wissenschaftlichen Kontext modern inspirierte kontextuelle Grundannahmen sehr 
dominant sind, ist es wenig erstaunlich, dass der RFS nach modernen Prinzipi- 
en entwickelt wurde. Es liegt außerdem nahe und es lässt sich vermuten, dass 
auch zukünftige Praktiken im wissenschaftlichen Kontext an modern inspirierte 
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kontextuelle Grundannahmen referieren. Nun habe ich den analytischen Begriff 
jedoch explizit als kontextgebunden und situativ konzipiert. Das heißt, dass in an- 
deren Handlungskontexten durchaus andere kontextuelle Grundannahmen domi- 
nant sein können. Auf diese Weise bietet das Konzept Offenheit, welche die Vielfalt 
an Praktiken derselben Akteur*innen analytisch fassen kann, ohne dass diese voll- 
kommen willkürlich scheinen. ES lässt beispielsweise zu, dass die Entwickler*in- 
nen des RFS in anderen Kontexten mitunter an nicht-moderne Grundannahmen 
referieren und nicht-moderne Ökologien realisieren können. Gleichzeitig legt der 
Terminus nahe, dass innerhalb desselben wissenschaftlichen Handlungskontextes 
weiterhin die Realisierung von modern inspirierten Okologien zu erwarten ist;>” 
und dies erst einmal unabhängig davon, welche*r Akteur*in in diesem Handlungs- 
kontext agiert und welcher sozialen Gruppe er/sie angehört. Ziel meiner Ausein- 
andersetzung ist es, in die Politische Ontologie auch die ontologische Vielfältigkeit 
an Praktiken analytisch zu integrieren - der Begriff der kontextuellen Grundan- 
nahmen scheint hierfür sehr geeignet. 

Die Offenheit für die Vielfalt an Praktiken und deren ontologische Differen- 
zen halte ich gerade deshalb für so wichtig, weil diese Multiplizität Teil alltägli- 
cher Erfahrung von Akteur“innen in vielen ethnographischen Kontexten ist (vgl. 
DeVore 2017; Harris/Robb 2012; Haug 2018; Mol/Port 2015; Revilla-Minaya 2019; 
Theriault 2017). Auch in meinem Fallbeispiel gibt es zahlreiche Momente, in de- 
nen Akteur*innen mit pluralen und sich teilweise ausschließenden kontextuellen 
Grundannahmen konfrontiert und in die Realisierung unterschiedlicher Ökologi- 
en involviert waren. Auch dies birgt, so glaube ich, Momente ontologischer Verein- 
nahmung, die es machtkritisch zu untersuchen gilt. Ein sehr markantes Beispiel 
möchte ich abschließend aufführen. 


Fröstelnd sitze ich im abgedunkelten, klimatisierten Saal auf dem weitläufigen 
Campus der Universitat in Santarém. Mein Aufenthalt neigt sich dem Ende zu und 
ich bin hier, um mich - fürs Erste — zu verabschieden. Hinter mir höre ich das leise 
Klappern zweier Computertastaturen, neben mir summt die Kühlung des Wasser- 
spenders. 

Wie ich meinen Aufenthalt im Rückblick bewerte, will der Forstwissenschaftler 
wissen und interessiertsich dann vor allem für meine Informationen zu Nutzungs- 
praktiken in den beiden Gemeinden Atrocal und Nova Canaã. Seitdem ich ihm vor 
mittlerweile mehr als zwei Jahren von meinen Beobachtungen zu den transhu- 
manen Abkommen zwischen einzelnen Bewohner*innen und Encantados erzählt 
habe, kommt erin jedem unserer Gespräche auf dieses Thema zurück. Auch heute 
ist das nicht anders. Plötzlich halt er inne und überlegt kurz. Dann schaut er mich 


57 Auch hierbei gilt: kontextuelle Grundannahmen strukturieren Praktiken, determinieren sie 
jedoch nicht, vgl. 5.2.4. 
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an und sagt nachdenklich, aber mit Nachdruck: »Curupira ist so wichtig für die 
Nutzung des Waldes... wenn wir sie nur irgendwie nachweisen kônnten!« (Feldno- 
tizen Santarém 24.09.2018) 


Was hier passiert ist, halte ich für theoretisch sehr aufschlussreich: In einem einzi- 
gen Satz hat es der Wissenschaftler zustande gebracht, Aspekte zu benennen, die 
sich in zwei gänzlich unterschiedliche metaphysische Seinsordnungen (Dim 1) abs- 
trahieren lassen: Den Nachweis über die Existenz Curupiras muss er mit naturwis- 
senschaftlichen Methoden vollbringen, nur mittels dieser Praktiken wird Curupira 
in einem forstwissenschaftlichen Handlungskontext reale Entität und kann als Fak- 
tor in rationale Entscheidungsfindung einbezogen werden.” Wie im RFS ist auch 
hier der Glaube an Wissenschaft als einzig legitimer Epistemologie grundlegendes 
Axiom, dieses wiederum ein Eckpunkt moderner Seinsordnung. Curupira hinge- 
gen, für Waldnutzung sehr wichtig, unterläuft als einflussreiche nicht-mensch- 
liche Wirkende die erste große Trennung moderner Ontologie im Sinne Latours 
(1993) und hebelt die ontologische Opposition zwischen Natur und Kultur aus. Als 
solche hat sie in moderner Seinsordnung keinen Bestand, ist vielmehr Teil einer 
nicht-modernen Welt.” 

So werden in dieser Vignette fundamental andere, im Sinne von Ontologien 
als Seinsordnungen gar radikal alteritäre, Seinszusammenhänge hervorgebracht - 
allerdings nicht wie bei Blaser (2009b) und Cadena (2010, 2015) durch verschiedene 
Akteursgruppen, nicht einmal durch differente Akteur*innen oder durch dieselbe 
Person in unterschiedlichen Handlungskontexten. Es ist vielmehr dieselbe Person 
in derselben Situation, die in einem einzigen Sprechakt zwei sich ausschließende 
Ökologien zu realisieren vermag. Es sind solche Momente, die mir im Forschungs- 
aber auch Lebensalltag regelmäßig begegnen; Momente, in denen Menschen Dinge 
tun, die aus Perspektive der Dimension ı unvereinbar sind und die deutlich ma- 
chen, dass weder Akteur“innen noch soziale Kollektive an eine spezifische Seins- 
ordnung gebunden sind. Diese Zusammenhänge gilt es flexibler zu denken (vgl. 
Haug 2018: 342fl.). 

Meine Überlegungen zusammenfassend, kann ein Vorschlag für eine praxis- 
theoretische Politische Ontologie demnach folgendermaßen aussehen (vgl. Abb. 4): 
Um in der Analyse die Praktiken und damit die Dimension 2 von Blasers (2013a: 
22ff.) Ontologiebegriff ins Zentrum zu stellen, bietet es sich an, mit den Kon- 
zepten der ontologischen Bekenntnisse (DeVore 2017), pluralen Okologien (Spren- 
ger/Großmann 2018) und deren ontologischen Konsequenzen (orientiert an Mol 
1999) die in der Praxis realisierten Seinszusammenhänge zu beschreiben und in 


58 Zu Analysen einer forstwissenschaftlichen Ökologie vgl. Meurer (2020). 

59 Ergänzt man meine ethnographischen Daten um Expertenwissen und Erzählungen zu Cu- 
rupira, lassen sich Bezüge zur relationalen Ontologie der Politischen Ontologie herstellen. 
Dem bin ich in meiner Ethnographie nicht weiter nachgegangen. 
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ihrer ontologischen Differenziertheit zu vergleichen. Von dort aus lassen sich kon- 
textuelle Grundannahmen betrachten, als den unhinterfragten Selbstverstândlich- 
keiten, die Praktiken innerhalb von spezifischen Handlungskontexten strukturie- 
ren. Mit den Begriffen von ontologischen Bekenntnissen, pluralen Ökologien und 
deren ontologischen Konsequenzen sowie den kontextuellen Grundannahmen ha- 
be ich eine analytische Ebene mittlerer Abstraktion zwischen die Praxis (Dim 2) und 
die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) eingezogen, die, als relativ praxisnah, 
ontologische Komplexität in Praktiken abzubilden vermag. Von dieser Zwischen- 
ebene aus können Zusammenhänge zu den Prinzipien von Seinsordnungen herge- 
stellt werden, um weitere implizite Seinsverhältnisse herauszustellen und Bezüge 
zu anderen Fallbeispielen zu eröffnen. 

Nun weist jedoch die obige Vignette noch aufeinen weiteren Punkt hin: Es geht 
dem Forstwissenschaftler nicht darum, die Korrektheit seiner Messmethoden und 
Zahlen durch Curupira absegnen zu lassen; es geht ihm darum, die Existenz Cu- 
rupiras mithilfe seiner Messmethoden nachzuweisen. So gewinnt hier das wissen- 
schaftliche Wissenssystem Deutungshoheit; die Epistemologie der einen Ökologie 
wird der anderen übergeordnet. Hierfür könnte ein Prozess ontologischer Verein- 
nahmung verantwortlich sein, wie sie die Politische Ontologie betrachtet. Genau 
in diesem Moment, so glaube ich, tritt ein Teil der machtvollen Prozesse der Aus- 
handlung ans Licht, in denen Existierendes hervorgebracht wird und in denen die 
eine Ökologie die andere zu dominieren weiß. 

Ich werde nun in einem Zwischenfazit die empirischen und theoretischen Er- 
gebnisse dieses Kapitels zu den nicht-menschlichen Wirkenden resümieren, um 
dann diesen letztgenannten Faden wiederaufzunehmen und in einem kurzen Aus- 
blick auf die Hegemonialität im Kontext pluraler Ökologien zu sprechen zu kom- 
men. 


5.4 Von Wirkenden, kontextuellen Grundannahmen und Okologien - 
Ein empirisch-theoretisches Fazit und ein Ausblick in 
ontologische Hegemonialität 


Ausgangspunkte meiner Betrachtungen in diesem Kapitel stellen einzelne Regeln 
der normativen Ordnungen der Gemeinden Atrocal und Nova Canaä sowie des 
Nutzungsabkommens der Resex Tapajös-Arapiuns dar. Diese bringen im Sinne von 
DeVore (2017) ontologische Bekenntnisse zum Ausdruck und implizieren unter an- 
derem die Existenz spezifischer Nicht-Menschen und deren Einflussmöglichkeit 
auf die Verregelung von Extraktivismus. Da diese, trotz ihrer Heterogenität, al- 
le im Kontext der Regelkomplexe Effekte erzeugen, habe ich sie unter dem Begriff 
der nicht-menschlichen Wirkenden zusammengefasst. Dieser Terminus impliziert 
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ontologische Offenheit und setzt anders als das Konzept des/r Akteur“in keine In- 
tentionalität voraus. 

Der Auseinandersetzung mit nicht-menschlichen Wirkenden - Curupira und 
Boto, APRAECA und Kohlenstoff - war Kapitel 5 gewidmet. Boto und Curupira 
werden als Encantados bezeichnet und sind Wesen, die unter anderem in bestimm- 
ten Bereichen von Flüssen oder Wäldern um die Gemeinden Atrocal und Nova Ca- 
naä zu Hause sind. Immer wieder kommt es zu Zusammentreffen mit mensch- 
lichen Bewohner*innen; Begegnungen, die oft in Interessenskonflikten münden, 
nicht immer friedvoll verlaufen, prinzipiell aber auch kooperativ sein können. Da 
sich die beiden Wirkenden als Herr*innen bestimmter Örtlichkeiten verstehen, 
kann es auch im Kontext von Subsistenzpraktiken wie Jagd oder Fischfang zu Kon- 
flikten kommen; im Zweifelsfall müssen dann Nutzungsrechte punktuell mit Bo- 
to oder Curupira abgestimmt werden (5.1). Auch der Gemeindeverband APRAECA 
aus Atrocal ist in die Verregelung von Nutzungspraktiken verstrickt: Ihm obliegt 
die Kontrolle in der Gemeinde, das Einschreiten bei Nutzungskonflikten zwischen 
menschlichen Bewohner*innen und in Einzelfällen auch die Abstimmung über Re- 
geln. Als juristische Person ist APRAECA Rechtssubjekt mit eigenen Rechten und 
Pflichten und hat damit auch das Recht auf Mitsprache im Verwaltungsgremium 
der Resex Tapajös-Arapiuns (5.2). Zudem kann Kohlenstoff potentiell auf die nor- 
mativen Ordnungen einwirken. Zwischen Juli 2014 und August 2015 bereitete das 
Verwaltungsgremium die Implementierung eines REDD+ Projektes vor; das Vor- 
haben wurde jedoch ausgesetzt, als indigene Aktivist”innen das Büro der Natur- 
schutzbehörde ICMBio besetzten und einen Stopp der Maßnahmen forderten. Im 
Zuge eines solchen Projektes hätten Waldflächen auf Gemeindeland nicht mehr 
als Orte der Subsistenzwirtschaft, sondern als Kohlenstoffsenken fungiert. So ist 
Kohlenstoff im Kontext von Nutzungspraktiken und Normen in der Resex Tapajös- 
Arapiuns heute zwar nur potentiell Wirkender, sollte ein ähnliches Projekt in Zu- 
kunft aber umgesetzt werden, würde seine Existenz die Nutzungsrechte in den 
Gemeinden erheblich einschränken und hätte damit einen deutlichen Effekt auf 
die normativen Ordnungen (5.3). 

Neben der Darstellung und Charakterisierung der Wirkenden auf Basis meiner 
ethnographischen Daten, interessierten mich deren jeweilige Ökologien im Sinne 
ihrer spezifischen Beziehungen zu menschlichen Akteur*innen. Darüber hinaus 
habe ich auf ontologische Konsequenzen dieser Ökologien am Beispiel von Prak- 
tiken, Rationalitäten, Normen- und Wissenssystemen verwiesen. In der Analyse 
wurden Aspekte sichtbar, die ich im jeweils letzten Abschnitt der drei Unterka- 
pitel vor dem Hintergrund der Politischen Ontologie theoretisiert und reflektiert 
habe. Nach diesem kurzen inhaltlichen Resümee werde ich nun die empirischen 
und theoretischen Ergebnisse dieses Kapitels darstellen und anschließend meine 
Reflexionen mit einem Ausblick auf die Dimensionen von Hegemonie im Kontext 
pluraler Ökologien beenden. 
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Empirische Ergebnisse - Rechtlicher und ökologischer Pluralismus 

und deren Differenz 

Die hier betrachteten Ökologien weisen zwar Schnittmengen und Ähnlichkeiten 
auf, unterscheiden sich in ontologischer Hinsicht jedoch auch. Ontologisch, weil 
das, was in den Ökologien existiert - die Wirkenden, deren Seinsweisen ebenso wie 
Beziehungen der Beteiligten — different ist. In diesem Sinne realisieren die Nor- 
men zur Subsistenz in der Resex Tapajós-Arapiuns nicht eine einheitliche Ökologie, 
sondern plurale Ökologien. Damit kann ich meine forschungsleitende Frage nach 
möglichen ontologischen Dimensionen im Rechtspluralismus positiv beantworten: 
neben einem rechtlichen kann hier auch von einem ontologischen Pluralismus ge- 
sprochen werden. 

Allerdings sind die beiden Pluralismen nicht konvergent. In Kapitel 4 habe ich 
drei normative Ordnungen herausgearbeitet: die des formalisierten Nutzungsab- 
kommens und die Regelkomplexe der Gemeinden Atrocal und Nova Canaä. Ich 
spreche hierbei von Rechtspluralismus, weil auf Gemeindeebene jeweils zwei Ord- 
nungen Gültigkeit haben; das Nutzungsabkommen gilt hier ebenso wie der jewei- 
lige lokale Regelkomplex. Die identifizierten Ökologien sind hingegen nicht de- 
ckungsgleich zu den drei normativen Ordnungen gelagert; ontologische Differen- 
zen finden sich vielmehr auch innerhalb einer normativen Ordnung und deren ein- 
zelne Regeln können durchaus unterschiedliche Ökologien realisieren. Dies habe 
ich beispielhaft im Fall der Encantados und APRAECA aufgezeigt, die alle in und 
durch den Regelkomplex von Atrocal realisiert werden. Die in Kapitel 4 heraus- 
gestellten normativen Ordnungen sind dementsprechend selbst ontologisch frag- 
mentiert. 

Inspiriert durch Mol (1999) habe ich in diesem Kapitel nicht nur die Beziehun- 
gen zwischen Menschen und Nicht-Menschen betrachtet, sondern darüber hinaus 
ökologie-spezifische Praktiken, Rationalitäten, Normen- und Wissenssysteme dar- 
gestellt. Da Ökologien divergieren, wurden auch Differenzen im Bereich dieser on- 
tologischen Konsequenzen sichtbar. Insbesondere im Hinblick auf ökologie-spezi- 
fische Rationalitäten und Wissenssysteme, bzw. epistemische Praktiken, halte ich 
diesen Befund für gemeindebasierte Verwaltungsprozesse und die Aushandlung 
von Nutzungsrechten für relevant. Denn deutlich wird, dass sinnvolle und rationa- 
le Normen für nachhaltige Nutzung und Nutzungsregeln von Ökologie zu Ökologie 
variieren können. Wenn es darum geht, verschiedene Interessen und Beteiligte im 
Sinne gemeindebasierter Verwaltung natürlicher Ressourcen partizipieren zu las- 
sen, muss auch diese ontologische Diversität mitgedacht werden. 
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Theoretische Ergebnisse - Hin zu einer praxistheoretischen 

Politischen Ontologie 

Das theoretische Erkenntnisinteresse meiner Erhebung richtet sich auf mógliche 
Erweiterungen einer Politischen Ontologie mit dem Ziel, deren Potential zu nut- 
zen, jedoch gleichzeitig auch die Vielfalt alltäglicher Handlungspraktiken und die 
Heterogenität sozialer Kollektive analytisch zu berücksichtigen. Auch in dieser 
Hinsicht lassen sich ausgehend von meinen Analysen in diesem Kapitel Vorschläge 
formulieren. Insbesondere drei Überlegungen halte ich dabei für relevant. 

Die Beschäftigung mit Curupira und Boto unterstreicht, dass die gleichen Ak- 
teur*innen ontologisch differente Seinszusammenhänge realisieren können und 
dementsprechend in der Theorie Akteursgruppen und ontologische Praxis entkop- 
pelt werden müssen. Es sind nicht zwangsläufig unterschiedliche soziale Kollekti- 
ve, die jeweils eine Ökologie realisieren; im Gegenteil habe ich an Beispielen aufge- 
zeigt, dass es Mitglieder derselben Gruppe oder sogar dieselbe Person sein können, 
die unterschiedliche Okologien hervorbringen.°° Dieser Zusammenhang besteht 
nicht ausschließlich im hiesigen Fallbeispiel, auch andere Autor*innen betonen die 
ontologische Flexibilität von menschlichen Akteur*innen (vgl. DeVore 2017; Haug 
2018; Killick 2016). Um diese Dimension analytisch mitzudenken, bedarf es meines 
Erachtens einer Herangehensweise, die sich stärker an Praxistheorie orientiert. In 
diesem Sinne schlägt eine solche Herangehensweise den Analyseweg von Blaser 
(2009b) und Cadena (2010, 2015) in entgegengesetzter Richtung ein: Während Bla- 
ser und Cadena ausgehend von modernen und relationalen Seinsordnungen (Dim 
1) deren Realisierung in der Praxis untersuchen, nimmt eine praxistheoretische 
Herangehensweise die Praktiken (Dim 2) als analytischen Ausgangspunkt (5.1.4). 

Die ritualisierten Praktiken im Kontext des Gemeindeverbandes APRAECA ha- 
ben meinen Blick auf das gelenkt, was der einzelnen Praktik vorausgeht und was 
ich unter den Begriff der kontextuellen Grundannahmen fasse. Sowohl in der Rea- 
lisierung des Gemeindeverbandes wie in dessen Handlungsfeldern selbst fiel auf, 
dass Praktiken im Moment der Durchführung nicht frei gewählt waren. Vielmehr 
folgten sie einer Art implizitem Skript, das den Mitgliedern von APRAECA in ir- 
gendeiner Weise bekannt gewesen sein muss.º! Mit dem Konzept der kontextuellen 
Grundannahmen als dem Bündel der unhinterfragt gültigen Wahrheiten, die Prak- 
tiken strukturieren können, soll diese vorgelagerte Ebene adressiert werden. Kon- 
textuelle Grundannahmen sind kontextabhängig und können je nach Handlungs- 
kontext divergieren. Sie implizieren ontologische Dimensionen, denn in ihnen ist 


60 Dies kann mit spezifischen Handlungskontexten in Zusammenhang stehen. Beispiele, wie 
die Vignette meines Gesprächs mit dem Forstwissenschaftler der Universität in Santarém 
(vgl. 5.3.4), zeigen jedoch, dass auch innerhalb derselben Handlung auf ontologisch diffe- 
rente Grundannahmen zurückgegriffen werden kann. 

61 Inder Organisationssoziologie wird dieser Zusammenhang in Anlehnung an Giddens (1984) 
als Strukturation begriffen (vgl. Ortmann etal. 2000). 
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auch eingeschrieben, wer oder was in welcher Weise existiert. Damit stehen sie in 
sehr enger Verbindung mit Ökologien; letztendlich werden sie nur in und durch ih- 
re Realisierung als Ökologie greifbar und sind zudem selbst nicht unabhängig, son- 
dern immer auch im Kontext vorheriger Praktiken und Ökologien zu sehen. Eine 
Differenzierung in kontextuelle Grundannahmen einerseits und Ökologien ande- 
rerseits ermöglicht jedoch eine Veränderung des Blickwinkels, die für die Analyse 
sehr wichtig sein kann: Während die Ökologien auf Seinszusammenhänge fokus- 
sieren, die in und durch Praktiken Realität werden und die weitere ontologische 
Konsequenzen implizieren, vermag der Begriff der kontextuellen Grundannahmen 
auf den spezifischen Handlungskontext zu verweisen und die einzelnen Praktiken 
innerhalb der kontextspezifischen Vorannahmen und dortiger Machtgefüge zu si- 
tuieren. Beide Konzepte bilden eine analytische Ebene zwischen konkreter Praxis 
(Dim 2) und abstrakten Seinsordnungen (Dim 1). Aufgrund ihres mittleren Abstrak- 
tionsniveaus kann diese Ebene Nuancen aufnehmen, die praktisch relevant sind, 
ohne sich zwangsläufig unmittelbar in relationale oder moderne Seinsordnungen 
abstrahieren zu lassen (5.2.4). 

Im Kontext von Kohlenstoff habe ich schließlich auch die erste Dimension von 
Ontologien in die Analyse mit einbezogen und auf die vielfältigen Bezüge zwi- 
schen der Ökologie von Kohlenstoff und der modernen Seinsordnung verwiesen. 
Hierdurch wurden weitere implizite Seinszusammenhänge im Fallbeispiel sicht- 
bar und darüber Vergleiche zu anderen empirischen Fällen möglich. Seinsordnun- 
gen (Dim 1) sind für eine praxistheoretische Perspektive also nicht obsolet, sollten 
jedoch in einem späten Zeitpunkt des Analyseprozesses einbezogen werden. Die 
Seinsordnungen und ihre ontologischen Grundprinzipien (dualistisch, relational, 
naturalistisch etc.) sind erst einmal eine theoretische Abstraktion; als solche kön- 
nen sie Praktiken kontextualisieren und deuten. Um zu Vermutungen über weitere 
Praktiken zu kommen, schlage ich jedoch vor, auch hier den Begriff der kontextu- 
ellen Grundannahmen zu integrieren. Diese sind explizit kontextgebunden zu ver- 
stehen und binden so spezifische Annahmen und deren ontologische Seinsprinzi- 
pien an Handlungskontexte. Dies birgt analytische Offenheit in zweierlei Hinsicht: 
Einerseits können die möglicherweise differenten Praktiken der Akteur*innen in 
anderen Handlungskontexten ernst genommen werden; andererseits können die 
Sets eine Erklärung bieten, warum Akteur*innen unterschiedlicher Hintergründe 
in spezifischen Kontexten sehr ähnliche Ökologien realisieren (5.3.4). 

Zusammengefasst lässt sich aus diesen Ergebnissen ein konzeptioneller Vor- 
schlag für eine praxistheoretische Ausgestaltung Politischer Ontologie formulie- 
ren. Um die Realisierung von Seinszusammenhängen ausgehend von der Praxis 
zu untersuchen, lohnt es, über die Begriffe der ontologischen Bekenntnisse (DeVo- 
re 2017), pluralen Ökologien (Sprenger/Großmann 2018) und deren ontologischen 
Konsequenzen (orientiert an Mol 1999) sowie der von mir vorgeschlagenen kontex- 
tuellen Grundannahmen eine analytische Zwischenebene einzuziehen. Diese ist 
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abstrakter als die Praxis (Dim 2) und kann das dort realisierte fassen; sie ist dabei 
jedoch weniger abstrakt als die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) und kann 
dadurch auch solche in der praktisch hervorgebrachten Seinszusammenhänge ab- 
bilden, die nicht unmittelbar oder mittelbar in relationale oder moderne Seinsord- 
nungen zu abstrahieren sind. Als situativ und kontextgebunden bieten die kontex- 
tuellen Grundannahmen außerdem die Möglichkeit, die Realisierung von Ökologi- 
en nicht an soziale Kollektive, sondern stärker an Handlungskontexte zu knüpfen. 
Hierin liegt ein Moment, über das sich schließlich auch die machtkritische Per- 
spektive der Politischen Ontologie wieder in die Analyse integrieren lässt. Diesen 
letztgenannten Punkt habe ich im Kapitel mehrfach erwähnt und werde ihn nun 
in einem Ausblick weiter konkretisieren. 


Ausblicke in Zusammenhänge ontologischer Hegemonialität 

Meine Auseinandersetzung mit dem Wirkenden Kohlenstoff habe ich mit einer Vi- 
gnette beendet, die auf Machtgefüge zwischen Ökologien hinweist. Diesem offe- 
nen Punkt möchte ich mich nun in einem kurzen Ausblick widmen und ausgehend 
von meinen theoretischen Reflexionen und einzelnen empirisch offenen Punkten 
weiterführende Überlegungen zu ontologischer Hegemonialität zwischen kontex- 
tuellen Grundannahmen formulieren. 

»Curupira ist so wichtig für die Nutzung des Waldes... wenn wir sie nur irgend- 
wie nachweisen könnten!« (Feldnotizen Santarém 24.09.2018) — mit diesen Worten 
schloss der Forstwissenschaftler seinen Gedankengang zu lokalen Nutzungsauf- 
lagen in der Resex Tapajös-Arapiuns (vgl. 5.3.4). Das in der Vignette dargestellte 
Geschehen, oder vielmehr: das im Anschluss an das Geschehen in der Vignette 
erwartbare Geschehen, lässt sich meines Erachtens gut über die Prozesse ontolo- 
gischer Vereinnahmung deuten, wie sie die Politische Ontologie beschreibt (vgl. 
2.1.2). Der Forstwissenschaftler äußert den Wunsch, die Existenz Curupiras über 
seine wissenschaftliche Methodik nachzuweisen. Mit forstwissenschaftlichen In- 
strumenten, Messungen und Berechnungen wäre dies wahrscheinlich schwierig 
zu erreichen. Höchstens ihre Effekte würden sich in Zahlen abbilden lassen, so- 
fern beispielsweise Bestände von Flora und Fauna an spezifischen Orten erhoben 
und mit ihr in Zusammenhang gestellt würden.“ Allerdings bezweifle ich, dass 
Curupira tatsächlich als Faktor für spezifische Nutzungsformen Berücksichtigung 
fände. Disziplinen wie die meinige würden zur Hilfe eilen und die Anerkennung 
von Curupira als Teil lokaler Weltkonzeptionen stark machen. Als solche kann auch 
die Forstwissenschaft sie in Analysen integrieren - als Teil kulturellen Umwelt- 
wissens, das es als solches anzuerkennen gilt, das damit jedoch keine objektive 


62 Tatsächlich integriert Jaqueline Gomes (2019) in ihrer archäologischen Studie die histori- 
schen Besiedelungsdynamiken menschlicher Bewohner*innen und die Anwesenheit von En- 
cantados an bestimmten Orten. 
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Epistemologie darstellt. Im Sinne der Politischen Ontologie wäre damit die al- 
ternative Ökologie Curupiras in eine durch moderne Grundannahmen geprägte 
wissenschaftliche Ökologie integriert worden; sie wäre als Kultur anerkannt und 
damit als Realität aberkannt. Auch hinsichtlich der kontextuellen Grundannahmen 
würde dies zu einer Hierarchie führen; modern inspirierte Grundannahmen hät- 
ten sich durchgesetzt und könnten in diesem Handlungskontext weitere Praktiken 
strukturieren. 

Wie es zur Vereinnahmung der einen durch die andere Ökologie bzw. den ent- 
sprechenden kontextuellen Grundannahmen kommt, lässt sich damit einleuchtend 
nachzeichnen. Welche Rolle aber spielen die Akteur*innen und ihre Praktiken in 
diesen Prozessen? Bei Blaser (2009b) und Cadena (2010, 2015) ist es zumeist die 
Welt der Modernen, welche die der Indigenen vereinnahmt.“* In diesem Sinne 
ist wohl auch der von Escobar (2017: 96) genutzte Begriff der ontological Occupati- 
on zu verstehen. In meinem Fallbeispiel funktioniert dieses Bild der Okkupation 
jedoch nicht adäquat. Ich habe vielmehr aufgezeigt, dass Menschen unterschied- 
liche Ökologien realisieren und hier nicht die Ökologie der Einen gegen die der 
Anderen stößt. Im Begriff der Okkupation bildet sich diese Dynamik nicht ange- 
messen ab - er lässt vielmehr an einseitige Niederwerfung oder Besetzung denken. 
Wie aber kann ich die Koexistenz unterschiedlicher Realisierungen in der Praxis 
berücksichtigen, ohne dabei Machtgefälle zu verleugnen? 

Ich möchte eine diesbezügliche Überlegung anhand eines Beispiels durchfüh- 
ren, dass ich oben prominent erwähnt, dann aber nicht weiter betrachtet habe. 
In meiner Auseinandersetzung mit den Encantados fiel auf, dass diese weder im 
Nutzungsabkommen noch im Verwaltungsgremium realisiert sind. Weder in den 
Paragraphen des Abkommens finden sie Erwähnung, noch waren sie während der 
Sitzungen des Gremiums Thema; auch in weiteren Dokumenten wie dem Manage- 
mentplan oder rechtlichen Rahmenbedingungen des SNUC finden sich keine In- 
formationen zu ihnen. Die Partizipation der Lokalbevölkerung in solch gemein- 
samen Verwaltungsstrukturen wie in der Resex Tapajös-Arapiuns findet aufgrund 
einer Vielzahl von rechtlichen Normierungen, aber auch informeller Hierarchien 
sehr eingeschränkt statt (Meurer 2018; Völler 2017). Trotz dieser Einschränkungen 
jedoch waren de facto die Bewohner*innen paritätisch (bzw. sogar mit einem Sitz 
in der Überzahl) im Gremium vertreten und aktiv an der Ausgestaltung und Ab- 
segnung der Paragraphen beteiligt. Gemeinsam haben die Delegierten also dieses 
Nutzungsabkommen verabschiedet, in dessen Paragraphen weder Curupira noch 
Boto realisiert werden. In den Regelkomplexen der Gemeinden hingegen können 


63 Eine solche Integration nehmen beispielsweise Tourinho et al. (2017) vor. 
64 Auch wenn diese Vereinnahmung immer öfter scheitert, sind sich die Autor*innen der Poli- 


tischen Ontologie sicher (vgl. 2.1.2). 
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sie durchaus eine Rolle spielen. Wie ist vor diesem Hintergrund ihre Abwesenheit, 
bzw. ihre Nichtexistenz in Räumen der Verwaltung zu interpretieren? 

In den Texten zur Politischen Ontologie wie auch den pluralen Ökologien ist an 
einigen (wenigen) Stellen von Hegemonie die Rede. Meist wird sie synonym zu Vor- 
herrschaft genutzt und kaum weiter ausdifferenziert.& Ich möchte vorschlagen, 
den Begriff noch einmal bewusster einzusetzen und vor allem auch seine analyti- 
schen Implikationen zu nutzen. Im Sinne von Antonio Gramsci (vgl. Buckel 2007) 
oder Ranajit Guha (1997) ist unter Hegemonie nicht die bloße Dominanz zu ver- 
stehen, sondern eine Form der Vorherrschaft, die in erster Linie auf Konsens und 
erst danach auf Zwang basiert. Ich möchte nicht grundsätzlich Zwangsverhältnis- 
se in Zweifel ziehen, die - da bin ich sicher - zum Tragen kommen, sobald die 
Verhandlungen im Verwaltungsgremium den ontologisch möglichen Rahmen ver- 
lassen und mit spezifischen, modernen Strukturen brechen (vgl. Blaser 2013b: 555). 
Und doch möchte ich hier vor allem auf den Konsens verweisen, der dem Zwang 
vorausgeht. Aus einer solchen Perspektive würde sich die Aushandlung des Nut- 
zungsabkommens noch einmal anders darstellen, als in Form einer ontological Oc- 
cupation (Escobar 2017: 96). Dass Curupira und Boto im Verwaltungsgremium nicht 
existente Wirkende sind, könnte als Konsens der Delegierten gedeutet werden, die 
spezifische kontextuelle Grundannahmen anerkennen und reproduzieren. Diese 
Annahmen sehen Bestimmtes vor, beispielsweise die Notwendigkeit einer wissen- 
schaftlichen Grundlage für Verwaltungsprozesse; Encantados und deren Ökologien 
sind dort hingegen nicht als mögliche Existenzen eingeschrieben. Ähnlich wie im 
Fall von APRAECA umfassen auch diese kontextuellen Grundannahmen gewisse 
rationale Praktiken, Wissens- und Normensysteme sowie Rationalitäten. Vor sei- 
nem Hintergrund sind im Verwaltungsgremium spezifische Realisierungen mög- 
lich, andere erscheinen unmöglich und stehen gar nicht erst zur Debatte - wie zum 
Beispiel Curupira und Boto als Sanktionsinstanzen in das Nutzungsabkommen 
aufzunehmen. Dies ist dann weniger auf Zwangsverhältnisse, denn auf Konsens 
zurückzuführen. Diejenigen Delegierten, die in anderen Kontexten auf Encantados 
treffen, werden hier nicht einfach okkupiert, vielmehr werden Machtgefüge auf 
komplexere Art und mit Zustimmung der Akteur*innen aufrechterhalten. 

An dieser Stelle jedoch sind meine Daten ausgeschöpft. So bleibt mir nur zu 
betonen: Die strategische Einbindung eines solchen ontologischen Hegemoniebe- 
griffs, der zwischen kontextuellen Grundannahmen (und nicht der Welten sozialer 
Kollektive) verortet wird und damit erst einmal für spezifische Handlungskontex- 
te gilt, eröffnet die Möglichkeit, die Prozesse der machtvollen Verhandlungen von 


65 Siehe Großmann (2018), Haug (2018) und Sprenger (2018). Im Sinne Gramscis nutzt Cadena 
(2015: 16f., 265) Hegemonie in Bezug auf Machtgefüge im Kontext von Lese- und Schreibfä- 
higkeit, blickt dabei aber nicht auf ontologische Dimensionen. Blaser (2013b: 555) referiert 
kurz an Guha (1997) in einem Sinne, den ich auch hier starkmachen möchte. 
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Seinszusammenhängen noch einmal neu zu verstehen. Auf diese Weise lassen sich 
die Rollen der an den Verhandlungen beteiligten Akteur*innen differenzierter be- 
trachten. Zugleich öffnet sich der Blick auf Machtgefüge, die innerhalb von sozia- 
len Kollektiven oder über deren Grenzen hinaus wirken. 


6. Schluss 


Die Struktur dieses Buches bildet mein Vorhaben ab, auf Basis einer Auseinander- 
setzung mit der Politischen Ontologie (Kapitel 2) und mit dem Hintergrundwissen 
zum spezifischen ethnographischen Kontext der Resex Tapajös-Arapiuns (Kapitel 3) 
Subsistenzpraktiken und deren Verregelung in drei Subfeldern - Atrocal, Nova Ca- 
naä und dem Verwaltungsgremium - vergleichend zu untersuchen (Kapitel 4), um 
anschließend inhärente ontologische Dimensionen zu beleuchten und deren Im- 
plikationen für eine praxistheoretische Reformulierung der Politischen Ontologie 
zu erörtern (Kapitel 5). Die Inhalte und gewonnenen Erkenntnisse der vier Themen- 
gebiete sind im jeweiligen Fazit der Kapitel 2 bis 5 aufgeführt und kontextualisiert, 
daher verzichte ich an dieser Stelle auf ein erneutes Resümee der einzelnen Ka- 
pitel. Stattdessen möchte ich mich der Zusammenfassung meiner Untersuchung 
ausgehend von meinen forschungsleitenden Fragen nähern und die Ergebnisse in 
diesem Zusammenhang resümieren und diskutieren. Ausgangspunkt meiner For- 
schung waren zwei Fragestellungen - die eine empirisch inspiriert und interessiert 
an den Zusammenhängen von gemeindebasierter Verwaltung und lokalen Realitä- 
ten in der Resex Tapajös-Arapiuns (6.1), die andere theoretisch inspiriert und im 
Anliegen begründet, alltägliche Komplexität der Praxis in den Forschungsansatz 
der Politischen Ontologie zu integrieren (6.2). Über den konkreten Fall der Res- 
ex Tapajös-Arapiuns hinaus werfen die Ergebnisse auch für vergleichbare Projekte 
gemeindebasiert verwalteter Schutzgebiete in anderen Ländern Fragen auf (6.3). 


6.1 Rechtlicher und ontologischer Pluralismus in der Resex 
Tapajös-Arapiuns 


Meine Auseinandersetzung mit der Resex Tapajös-Arapiuns nahm ihren Anfang in 
meiner Teilnahme an der Sitzung des Verwaltungsgremiums im November 2013. 
Damals haben die Delegierten die Paragraphen des Nutzungsabkommens Acordo de 
Gestäo einer finalen Abstimmung unterzogen. Bewegt haben mich in diesem Rah- 
men insbesondere die, trotz ihrer äußerlich demokratischen Form, wenig partizi- 
pativen Prozesse der Verhandlung und eine Vorahnung der weitgehend unsichtba- 


302 


Curupira und Kohlenstoff 


ren Machtgefüge, die das Kollektiv der Delegierten zu strukturieren schien. Zudem 
kristallisierte sich eine Frage heraus, die zu einer der forschungsleitenden Fra- 
gestellungen meiner Untersuchung werden sollte: Was impliziert die Verabschie- 
dung des Nutzungsabkommens für die lokalen Realitäten in den Gemeinden des 
Schutzgebietes, die dortigen Nutzungspraktiken sowie eventuell vorhandene, in- 
formelle Regelungen, und inwiefern sind hierbei ontologische Dimensionen von 
Bedeutung? 

Zur Annäherung an diese Frage habe ich in meinen ethnographischen Feldfor- 
schungen von September 2015 bis August 2016 sowie Juli bis September 2018 Daten 
zu Subsistenzpraktiken und deren Verregelung in Atrocal und Nova Canaä, zwei 
Gemeinden der Resex Tapajös-Arapiuns, sowie in dessen Verwaltungsgremium er- 
hoben. Als Erhebungsmethoden dienten mir in erster Linie teilnehmende Beobach- 
tungen und informelle Gespräche, die ich um Interviews und Dokumentenanaly- 
sen erweitert habe. Während die 51 Regeln zur Nutzung und Aneignung natürlicher 
Ressourcen im Dokument des Nutzungsabkommens schriftlich vorliegen, sind die 
lokalen Auflagen in Atrocal und Nova Canaä nur zu einem sehr kleinen Teil in den 
Statuten der Gemeindeverbände formalisiert. Viel häufiger sind sie informeller Na- 
tur, sind Teil tradierter und regelmäßig reproduzierter Normen, die im Extrakti- 
vismus und in Gesprächen über diesen ihren Ausdruck finden. Dementsprechend 
habe ich in den beiden Gemeinden die Nutzungsauflagen aus den (Gesprächen 
über) Praktiken von Sammelwirtschaft, Jagd- und Fischfang sowie Landnutzung, 
bzw. über spezifische Landbesitzverhältnisse herausgearbeitet. Die Paragraphen 
des Nutzungsabkommens ebenso wie diese gemeindespezifischen Konglomerate 
an Regeln und Normen in Atrocal und Nova Canaä habe ich jeweils unter den Be- 
griffen Regelkomplexe und normative Ordnungen zusammengefasst. 


Zum Pluralismus der normativen Ordnungen 

Der Auseinandersetzung mit den Regelkomplexen von Atrocal, Nova Canaä und 
dem Nutzungsabkommen ist Kapitel 4 gewidmet. Es stellt den ethnographischen 
Kern dieses Buches dar. Ein Vergleich der drei Regelkomplexe wies einerseits auf 
Bereiche der Überschneidung hin und offenbarte andererseits Unterschiede in 
inhaltlicher, formaler und ontologischer Hinsicht. Inhaltliche Differenzen finden 
sich beispielsweise in Verboten bestimmter Techniken für Jagd und Fischfang 
oder im Hinblick auf die Verteilung von Land und die Konzeptionen von Besitz. 
In formaler Hinsicht unterscheidet sich das Nutzungsabkommen deutlich von 
den normativen Ordnungen in den beiden Gemeinden, insbesondere was die 
Materialisierung in Dokumentform bzw. in gelebten Praktiken sowie die sehr 
unterschiedlich gestalteten Aushandlungsprozesse betrifft. Auf ontologische 
Differenzen verweist beispielsweise die Unterschiedlichkeit von Sanktionsinstan- 
zen wie der Naturschutzbehörde ICMBio einerseits und den beiden Encantados 
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Curupira und Boto andererseits. Auch bringen Unterschiede in Besitzkonzep- 
tionen aufgrund der spezifischen Bedingungen für legitime Besitzbeziehungen 
ontologische Divergenzen zum Ausdruck. 

Diese Differenzen zwischen den drei normativen Ordnungen führten mich zur 
Antwort auf den ersten Teil meiner Forschungsfrage: Die Verabschiedung des Nut- 
zungsabkommens hat die lokalen Regelkomplexe in Atrocal und Nova Canaä nicht 
ersetzt, sondern einen Rechtspluralismus etabliert - eine Situation, in der im glei- 
chen Feld mehrere Normensysteme Gültigkeit besitzen. Neben dem schriftlichen 
Nutzungsabkommen gelten also in Atrocal und Nova Canaä weiterhin die jeweils 
eigenen lokalspezifischen Regelkomplexe. Diese drei normativen Ordnungen sind 
in ihrer Differenz zwar als einzelne Regelkomplexe zu identifizieren, aufgrund vie- 
ler Überschneidungen jedoch nur als »semi-autonom« (Moore 1973) zu verstehen. 
Sie koexistieren also nicht unabhängig voneinander, sondern stehen in Wechsel- 
wirkung und gegenseitiger Beeinflussung. Im Konfliktfall vermag sich zwar das 
schriftliche Nutzungsabkommen effektiver durchzusetzen, denn es verfügt durch 
seine Einbettung in nationalstaatliche Rechtsprechung über formalisierte Sankti- 
onsmechanismen (wie Bußgelder) und Sanktionsinstanzen (wie die Naturschutz- 
behörde ICMBio oder das Umweltbundesamt IBAMA). Doch zeigte das Beispiel 
der 100 Hektar als Größeneinheit, bzw. Synonym für private Grundstücke, welche 
sich von den Gemeinden ausgehend im Nutzungsabkommen eingeschrieben ha- 
ben, dass auch lokale Regelkomplexe Einfluss ausüben können. 

In der Resex Tapajös-Arapiuns ist diese rechtliche Pluralität weitgehend un- 
thematisiert. Das Nutzungsabkommen erwähnt zwar in seinem ersten Paragra- 
phen die Möglichkeit der Gemeinden, interne Abkommen zu treffen und eröffnet 
damit einen Spielraum für die Existenz divergierender Regelkomplexe. Rechtlich 
anerkannt ist diese Pluralität letztendlich jedoch nicht und sobald die lokale Praxis 
dem Nutzungsabkommen widerspricht — und das tut sie beispielsweise hinsicht- 
lich der Holznutzung in Nova Canaã - ist das offizielle Nutzungsabkommen als 
staatlich gerahmtes Recht das gültige und die lokale Praxis gilt als illegal. Der Um- 
gang mit solchen Regelkonflikten ist kontextabhängig und reicht von Sanktionen 
in Form von Bußgeldern bis hin zu einem deutlich produktiveren Umgang im Ver- 
waltungsgremium, wo die Naturschutzbehörde ICMBio die lokalen Praktiken über 
deren Einbindung in lizenzierte Projekte zu legalisieren versucht. 

Ein Blick in die rechtsanthropologische Literatur verdeutlicht, dass rechtsplu- 
rale Gefüge, wie ich sie in Kapitel 4 dargestellt habe, keinesfalls außergewöhnlich 
sind. Auch sind die Wechselwirkungen und Beziehungen zwischen den normati- 
ven Ordnungen kein Sonderfall und klare Grenzen zwischen Staat und Gesellschaft 
häufig schwer zu ziehen (vgl. Griffiths 1998; Merry 1988; Moore 1973). Insbesondere 
der letztgenannte Aspekt hebt ein Charakteristikum hervor, welches ich im hier 
betrachteten Fall für bemerkenswert halte. So sind die Bewohner*innen der Res- 
ex Tapajös-Arapiuns sowohl in die Ausgestaltung der lokalen normativen Ordnung 
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ihrer Gemeinde involviert, zusätzlich jedoch auch über ihre Delegierten im Ver- 
waltungsgremium an der Aushandlung des formalisierten Nutzungsabkommens 
beteiligt. Es ist demnach - zumindest zu einem Teil — dieselbe Akteursgruppe, die 
mehrere normative Ordnungen des Rechtspluralismus aushandelt. Dass Bewoh- 
ner“innen als die tatsächlichen Nutzer*innen natürlicher Ressourcen in Schutzge- 
bieten für nachhaltige Nutzung die Nutzungsauflagen selbst gestalten, ist eine der 
wichtigen Strategien und Anliegen gemeindebasierten Umweltschutzes. So können 
die Nutzer”innen die Auflagen nach eigenen Bedürfnissen und Logiken ausrich- 
ten; Studien weisen darauf hin, dass dann die Anerkennung und Akzeptanz der 
Normen höher ausfällt (vgl. Bollig/Lesorogol 2016; Ostrom 1990). Dass hierdurch 
ein Rechtspluralismus entsteht, ist dementsprechend nicht vorgesehen; im Gegen- 
teil sollte genau diese Dopplung von normativen Ordnungen vermieden werden. 
Dass sich trotzdem ein rechtsplurales Gefüge entwickelt hat und dass alle drei be- 
trachteten Regelkomplexe divergieren, weist dabei auf zwei Zusammenhänge hin. 
Zum einen bringt der Rechtspluralismus die klare Begrenzung der Partizipation 
in der gemeindebasierten Verwaltung der Resex Tapajös-Arapiuns zum Ausdruck, 
wo eine Reihe von rechtlichen Rahmenbedingungen die Mitgestaltung durch Be- 
wohner*innen limitiert. Daher führte selbst die aktive Teilnahme der Lokalbevöl- 
kerung nicht dazu, dass deren lokale Normen im Nutzungsabkommen aufgenom- 
men wurden (vgl. Almeida/Rezende 2013; Narahara 2014). Zum anderen wird ein 
Umstand deutlich, den die Literatur zu partizipativem Umweltschutz regelmäßig 
betont: die lokale Bevölkerung in gemeindebasiert verwalteten Gebieten ist keine 
homogene Interessengruppe (vgl. Agrawal/Gibson 1999; Leach et al. 1999). In die- 
sem Sinne gibt es keine einheitliche lokale Handhabung von Subsistenzpraktiken 
innerhalb der Resex Tapajös-Arapiuns, die als solche in das Nutzungsabkommen 
fließen könnte. Im Gegenteil variieren Regelungen zur Nutzung zwischen den Ge- 
meinden und Regelkomplexe können, wie an Atrocal und Nova Canaã verdeutlicht, 
voneinander abweichen." 

Die einschlägige Literatur zu Reservas Extrativistas in Brasilien ist grob an drei 
Schwerpunkten interessiert: erstens der Entstehungsgeschichte dieser Kategorie 
von Naturschutzgebieten, zweitens den Rahmenbedingungen der gemeindeba- 
sierten Verwaltung und drittens den lokalen Lebensrealitäten extraktivistisch 
lebender Bevölkerung (vgl. 1.2.1). Insbesondere Studien des zweiten Schwerpunk- 
tes und deren kritischen Blickwinkel auf die immer schmaler werdenden Räume 


1 Meine Daten aus Nova Vista, ebenso wie meine Gespräche mit Personen weiterer Gemein- 
den, lassen mich vermuten, dass auch die Regelkomplexe der anderen Ortschaften nicht de- 
ckungsgleich sind — wenn ich auch mit Nova Canaã ein Beispiel gewählt habe, welches mit 
Blick auf kollektiven Landbesitz in der Resex Tapajös-Arapiuns ein sehr besonderes ist und 
welches sich eventuell noch einmal deutlicher von Atrocal und dem Nutzungsabkommen 
abhebt, als die anderen Gemeinden dies tun würden. 
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für Partizipation halte ich für sehr aufschlussreich (vgl. Almeida/Rezende 2013; 
Cunha/Loureiro 2012). Doch können daraus weder adäquate Aussagen über die 
tatsächlichen Verhandlungen innerhalb dieser Strukturen abgeleitet, noch Schlüs- 
se auf die Lebenssituation der Bewohner*innen gezogen werden. Denn trotz 
der restriktiven Rahmenbedingungen existieren auf lokaler Ebene Kreativität 
und Handlungsmacht, die vielfältige Umgangsweisen innerhalb und mit diesen 
Rahmenbedingungen eröffnen können. Nicht zuletzt dieser Dimension ist es ge- 
schuldet, dass das Nutzungsabkommen in der Resex Tapajös-Arapiuns die lokalen 
Ordnungen nicht ersetzt hat. So unterstreicht mein Ergebnis die Notwendigkeit, 
den zweiten und dritten Schwerpunkt der Auseinandersetzung mit Resex stärker 
zu verknüpfen, indem lokale Realitäten in und Umgangsweisen mit den struk- 
turellen Rahmenbedingungen in Resex untersucht werden (vgl. Brown/Rosendo 
2000a; Luna 2004; Moraes de Andrade/Silva 2019; Narahara 2014). Insbesondere 
anthropologische Forschungsmethodik mit ihren langfristigen Aufenthalten, ih- 
rem induktiven Vorgehen und dem Interesse an emischen Blickwinkeln erweist 
sich in diesem Kontext als wertvoll; auf diese Weise können, ähnlich wie in meiner 
Ethnographie, die wenig auffälligen, informellen Gefüge sichtbar gemacht und 
die vielfältigen Strategien beleuchtet werden, über die sich die Lokalbevölkerung 
Handlungsmacht sichert. 


Zum Pluralismus von Wirkenden und Ökologien 

Der zweite Teil meiner empirisch inspirierten Fragestellung richtet sich an mögli- 
che ontologische Dimensionen, die im Zuge der Verabschiedung des Nutzungsab- 
kommens relevant werden. Die Auseinandersetzung mit dem Rechtspluralismus 
in Kapitel 4 hat bereits auf erste ontologische Differenzen hingewiesen; diese habe 
ich in Kapitel 5 eingehender beleuchtet. Hierzu habe ich meine ethnographischen 
Daten mit dem in Kapitel 2 erarbeiteten theoretischen Vokabular — ontologische Be- 
kenntnisse (DeVore 2017), plurale Ökologien (Sprenger/Großmann 2018) und deren on- 
tologische Konsequenzen (inspiriert durch Mol 1999) — analysiert. Als Ausgangspunkt 
dienten mir einzelne Regeln der normativen Ordnungen von Nova Canaä, Atro- 
cal und dem Nutzungsabkommen. Diese Regeln implizieren im Sinne ontologi- 
scher Bekenntnisse (neben vielen anderen Aspekten auch) die Existenz von Nicht- 
Menschen, die in die Aushandlung von Nutzungsrechten involviert sind. Sie sind 
nicht alle mit intrinsischer Handlungsmacht ausgestattet, wirken jedoch alle auf 
die Normierung von Subsistenz ein; daher habe ich sie nicht als Akteur*innen be- 
zeichnet, sondern unter den Begriff der nicht-menschlichen Wirkenden gefasst. Ei- 
nige Regeln aus den normativen Ordnungen von Nova Canaã und Atrocal weisen 
auf die Existenz der beiden Encantados Boto und Curupira hin. Dies sind nicht- 
menschliche Wesen, die in weiten Teilen des indigenen wie nicht-indigenen Ama- 
zoniens bekannt und in natürlichen Bereichen wie Waldgebieten und Flüssen an- 
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zutreffen sind. In den Gemeinden haben Boto und Curupira nochmals etwas spe- 
zifische Charakteristika, sind aber auch hier für Praktiken von Jagd und Fischfang 
relevant. Im Zweifelsfall müssen menschliche Akteur*innen ihre Nutzungsrechte 
situativ mit diesen Wirkenden aushandeln. Abgesehen davon gibt es einige Regeln 
aus allen drei Regelkomplexen, die die Relevanz von Gemeindeverbänden betonen. 
Gemeindeverbände fungieren als Instanzen zur Aushandlung von Nutzungsrech- 
ten und zur Sanktion von Rechtsbrüchen; im Verwaltungsgremium vertreten sie 
zudem die Bewohner*innen ihrer Gemeinde. Diesen Wirkenden habe ich mich am 
Beispiel des Gemeindeverbandes von Atrocal (APRAECA) gewidmet, der in der Ge- 
meinde und im Verwaltungsgremium auf Subsistenzpraktiken und deren Verre- 
gelung einwirkt. Als weiteres Beispiel habe ich Kohlenstoff untersucht, der bisher 
lediglich Einfluss zu nehmen drohte. Sollte der Handel mit Kohlenstoff im Zuge der 
Implementierung des geplanten, aber momentan ausgesetzten REDD+ Projektes 
in der Resex Tapajös-Arapiuns an Bedeutung gewinnen, so ist davon auszugehen, 
dass er die Nutzungsrechte in den normativen Ordnungen massiv beschneiden 
und dementsprechend zu einem sehr machtvollen Wirkenden werden wird. 

Diese nicht-menschlichen Wirkenden stehen in ganz spezifischen Verhältnis- 
sen zu den menschlichen Akteur*innen, die ich unter dem Begriff der Okologien 
untersucht habe. Im Fallvon Boto und Curupira zeichnet sich diese Ökologie durch 
eine Beziehung zwischen gleichermaßen charakterstarken wie strategisch han- 
delnden Interaktions- und Verhandlungspartner*innen aus; bei APRAECA durch 
eine zweckgebundene, wechselseitige Abhängigkeit, welche beiden Seiten Hand- 
lungsfähigkeit gewährt; im Fall von Kohlenstoff im Rahmen von Redd+ schließlich 
durch eine klassisch moderne Beziehung zwischen Menschen als handelnden Sub- 
jekten und Kohlenstoff als gehandeltem Objekt. Diese Ökologien erfordern jeweils 
spezifische Handlungsrationalitäten, sprechen konkrete Wissens- und Normen- 
systeme an und exkludieren andere. Demzufolge finden sich im Fallbeispiel der 
normativen Ordnungen plurale Ökologien mit jeweils spezifischen ontologischen 
Konsequenzen. Diese divergieren ontologisch, denn Seiende(s) und Beziehungen 
sind unterschiedlich realisiert. Um auf die forschungsleitende Frage zu antworten: 
Die Regeln zur Subsistenz in der Resex Tapajös-Arapiuns bringen plurale, ontolo- 
gisch divergente Ökologien hervor und so lässt sich hier neben einem rechtlichen 
auch ein ontologischer Pluralismus beobachten. Dabei sind jedoch Ökologie und 
Regelkomplex nicht gleichzusetzen. Es verhält sich nicht so, dass jeweils ein Re- 
gelkomplex eine spezifische Ökologie realisiert. Vielmehr zeigen sich ontologische 
Unterschiede auch innerhalb der Regelkomplexe und es sind deren einzelne Re- 
geln, die differente Ökologien realisieren. 

Im Kontext dieser ontologischen Pluralität im Rechtspluralismus möchte ich 
abschließend zwei Aspekte hervorheben. Dies ist zunächst der Zusammenhang 
zwischen spezifischer Ökologie und Rationalität. Es wurde deutlich, dass die Plu- 
ralität von Ökologien in einer Pluralität von Rationalitäten resultiert. Dementspre- 
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chend ist es ökologie-spezifisch, was als rationale Handlung gilt. Dieser Umstand 
ist insbesondere dann zu berücksichtigen, wenn es darum geht, einheitliche Stra- 
tegien für nachhaltige Nutzung zu formulieren, wie dies im Kontext des Verwal- 
tungsgremiums der Resex Tapajös-Arapiuns der Fall ist. Denn sobald rationales 
Umwelthandeln definiert und in verbindliche Dokumente wie das Nutzungsab- 
kommen gegossen wird, hat auch immer eine Verhandlung über Seinszusammen- 
hänge, über spezifische Ökologien stattgefunden. Um solche Dimensionen offen 
zu legen, bietet sich die Perspektive Politischer Ontologie an (vgl. Blaser 2009b; 
Gombay 2014; Großmann 2018; Petitpas/Bonacic 2019; Revilla-Minaya 2019; Theri- 
ault 2017). 

Gleichzeitig - und damit gelange ich zu meinem zweiten Punkt - unterstreicht 
mein Ergebnis, dass die vielfach postulierte Heterogenität lokaler Gemeinschaften 
in gemeindebasiert verwalteten Schutzgebieten (vgl. Agrawal/Gibson 1999; Leach 
et al. 1999) auch im Hinblick auf ontologische Dimensionen ernst zu nehmen ist. 
Diese Vielfältigkeit lokaler Positionen äußert sich nicht nur in Interessenskonflik- 
ten und internen Machtasymmetrien, sondern kann auch in der Realisierung un- 
terschiedlicher Ökologien resultieren. Ontologische Differenzen können ortsspe- 
zifisch begründet sein, mit individuellen Persönlichkeiten und Identitäten zusam- 
menhängen, aber auch Ausdruck davon sein, dass Akteur*innen kontextabhängig 
und situativ handeln. In diesem Buch habe ich insbesondere letztgenannten As- 
pekt betont. Auch der Blick auf diese interne Fragmentierung, da schließe ich mich 
Caissa Revilla-Minaya (2019) und Noah Theriault (2017) an, ist für politisch-ontolo- 
gische Untersuchungen lohnenswert. Wie eine solche Herangehensweise der Po- 
litischen Ontologie konzeptionell gestaltet sein kann, werde ich im nächsten Ab- 
schnitt darlegen. 


6.2 Entwurf einer praxistheoretischen Politischen Ontologie 


Der Forschungsansatz der Politischen Ontologie interessiert sich mit machtkriti- 
schem Blick für die Prozesse der Aushandlung, in denen Realität in spezifischer 
Seinskonstellation hervorgebracht wird (Blaser 2009b: 11). Mit dieser Perspektive 
scheint der Ansatz wie gemacht für Kontexte wie den hier betrachteten. Denn im 
Rahmen der gemeinsamen Aushandlung von Rechten und Auflagen im partizipa- 
tiven Umweltschutz geht es, wie oben dargelegt, in letzter Instanz auch um eine 
Aushandlung von Seinszusammenhängen. Hier trifft eine Vielzahl von Akteur*in- 
nen unterschiedlicher sozialer, kultureller, geographischer Hintergründe mit di- 
versen Bedürfnissen, Vorstellungen und Interessen aufeinander. Gerade hier kön- 
nen ontologische Differenzen in ihren politischen Dimensionen kristallisieren und 
es notwendig machen, Fragen nach Partizipation und Teilhabe, aber auch nach 
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Durchsetzungsfähigkeit und Hegemonie in gemeindebasierten Schutzkonzepten 
erneut und mit Sensibilität für diese ontologische Pluralität zu stellen. 

Bisher nehmen die Analysen Politischer Ontologie insbesondere die ontologi- 
schen Differenzen in den Blick, die sich zwischen sozialen Kollektiven zeigen (z.B. 
Blaser 2009b; Gombay 2014; Petitpas/Bonacic 2019). Sie stellen dazu die zumeist 
relational strukturierte Welt der Lokalbevölkerung der modernen Welt staatlicher 
Schutzprojekte und deren wissenschaftlichen Konzepten gegenüber. Gerade weil 
sie hierbei die zwei Welten homogenisieren und jeweils an einer Akteursgruppe 
verdeutlichen, sind diese Studien in der Lage, nicht nur die Vereinnahmung re- 
lationaler ontologischer Prinzipien durch die Moderne darzustellen, sondern dar- 
über hinaus auch die strukturelle Marginalisierung der (meist indigenen) Lokalbe- 
völkerung zu markieren. Dadurch allerdings mündet dieses Vorgehen in der Dar- 
stellung eines Pluriversums, in welchem ontologische Brüche und Gruppengrenzen 
(die häufig ethnischer Natur sind) zusammenfallen und damit ethnische Alteri- 
tät unterstreichen. Für mein Fallbeispiel stellt diese Herangehensweise politisch- 
ontologischer Studien eine Herausforderung dar, denn es erscheint mir unmög- 
lich, Akteursgruppen zu identifizieren, die sich als Vertreter*innen einer spezifi- 
schen Seinsordnung gegenüberstehen. Weder ist die Zugehörigkeit zu Kollektiven 
eindeutig zu bestimmen, kann vielmehr kontext- und momentabhängig schwan- 
ken; noch realisieren Akteur*innen durchgängig entweder relationale oder moder- 
ne Seinszusammenhänge.” In diesen Beobachtungen liegt die zweite, die theore- 
tisch inspirierte Frage meiner Untersuchung begründet: Inwiefern und wie lassen 
sich in eine politisch-ontologische Analyse auch die Fragmentierung sozialer Kol- 
lektive und die Vielfalt alltäglicher Praktiken integrieren? Der Auseinandersetzung 
mit dieser Frage habe ich mich in den Kapiteln 2 und 5 gewidmet; in Kapitel 2 
ausgehend von einer theoretischen Diskussion der Politischen Ontologie und ihrer 
Implikationen, in Kapitel 5 auf Basis meiner eigenen praxistheoretischen politisch- 
ontologischen Analyse. 

In Kapitel 2 habe ich zu diesem Zweck zunächst die zentralen Konzepte der 
Politischen Ontologie zusammengetragen und an den empirischen Beispielen von 
Mario Blaser (2009b, 2010) und Marisol de la Cadena (2010, 2015) erörtert. Da der 
Forschungsansatz im Sinne von Blaser, Cadena und Arturo Escobar noch im Ent- 
stehungsprozess ist und seit 2009 mit jeder der Veröffentlichungen erweitert und 
bereichert wird, steht ein zusammenfassender Überblick in der Sekundärlitera- 
tur noch aus. Einen solchen, zwar nicht abgeschlossenen aber doch einigermaßen 
umfangreichen, stellt der erste Teil meiner theoretischen Auseinandersetzung dar. 
Von den dort zusammengetragenen Konzepten möchte ich an dieser Stelle ledig- 
lich auf den Begriff von Ontologien zurückkommen, der für meine Untersuchung 


2 Gleiches gilt für die analysierten Regelkomplexe — auch diese sind nicht ontologisch homo- 
gen und ausschließlich einer der beiden Seinsordnungen zuzuordnen. 


6. Schluss 


von besonderer Bedeutung ist. Blaser (2013a: 21ff.) folgend umfasst Ontologie drei 
Dimensionen (vgl. Abb. 1): metaphysische Seinsordnungen im Sinne Amazonischer 
Anthropologie (Dim 1) und die Realisierung von Seinsweisen und Seinszusammen- 
hängen in und durch Praktiken im Sinne der Science and Technology Studies (Dim 
2). Die Seinsordnungen dienen dabei als Muster für Praxis; gleichzeitig kommen 
sie selbst nur in der praktischen Realisierung zum Entstehen (Dim 3). Auch wenn 
diese drei Dimensionen im Grunde untrennbar sind, ist eine Differenzierung für 
empirische Studien notwendig, da diese zwangsläufig eine der Dimensionen ı und 
2 als Ausgangspunkt wählen. Blaser (2009b) und Cadena (2010, 2015) gehen in ih- 
ren Fallbeispielen vom Wissen um relationale und moderne Seinsordnungen (Dim 
1) aus und weisen auf deren Reproduktion in der Praxis (Dim 2) hin. Hierdurch 
wird der analytische Blick auf diejenigen Praktiken gelenkt, welche die Seinsord- 
nungen reproduzieren, während anderen Praktiken zwar benannt, aber nicht in 
die Analyse aufgenommen werden. Dies steht der analytischen Integration em- 
pirischer Heterogenität entgegen und führt zur oben skizzierten Darstellung von 
ontologischen Brüche zwischen homogen scheinenden sozialen Kollektiven. Aus 
dieser Überlegung ergibt sich eine erste Antwort auf meine theoretisch inspirierte 
Fragestellung: Wenn es darum geht, diese empirische Komplexität analytisch zu 
integrieren, kann eine Analyse in entgegengesetzter Richtung hilfreich sein. Mit 
einer praxistheoretischen Herangehensweise könnte die Realisierung von Seins- 
zusammenhängen in der Praxis (Dim 2) untersucht und der analytische Fokus für 
dortige Komplexität geöffnet werden. Um eine solche Analyse umzusetzen, habe 
ich in Kapitel 2 weitere Literatur hinzugezogen und meine Herangehensweise um 
deren Konzepte ergänzt. Dies sind im Einzelnen, wie erwähnt, ontologische Be- 
kenntnisse nach Jonathan DeVore (2017), plurale Ökologien nach Guido Sprenger 
und Kristina Großmann (2018) sowie ontologische Konsequenzen in Anlehnung an 
Annemarie Mol (1999). Meinen Ansatz verstehe ich dabei nicht als praxeographisch 
(Mol 1999; Mol/Port 2015), sondern als praxistheoretisch (Ortner 2006). Mein Fo- 
kus ist dementsprechend weniger auf die Multiplizität von Seinsfacetten gerichtet, 
die in Praktiken realisiert und dann in eine gesellschaftlich anerkannte Seinsform 
integriert werden, sondern setzt vielmehr im Sinne allgemeiner praxistheoreti- 
scher Ansätze bei der Grundannahme an, dass in und durch Praktiken Welt rea- 
lisiert wird. Um dies an meinem Fallbeispiel zu konkretisieren: Mich interessiert 
beispielsweise weniger die Vielfalt differenter Seinsweisen von Curupira abhängig 
von spezifischen Praxismomenten, als vielmehr, dass sie in Regeln real wird und 
infolgedessen Effekte hat. 

In Kapitel 5 habe ich auf Basis dieser theoretischen Vorüberlegungen sowie der 
in Kapitel 4 herausgearbeiteten Regelkomplexe zur Normierung von Subsistenz in 
Atrocal, Nova Canaä und im Nutzungsabkommen eine solche praxistheoretische 
Analyse durchgeführt. Diese diente einerseits der Beantwortung meiner empirisch 
inspirierten Fragestellung zu ontologischen Dimensionen im Rechtspluralismus, 
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wie oben bereits dargelegt. Darüber hinaus galt mein Anliegen der weiteren Be- 
arbeitung meiner theoretisch inspirierten Fragestellung und dem Versuch, in der 
Analyse Zusammenhänge und Konzepte zu identifizieren, die für eine praxistheo- 
retische Reformulierung Politischer Ontologie von Nutzen sein können. Letzteres 
werde ich im folgenden Abschnitt resümieren. 


Vorschläge für eine praxistheoretische Politische Ontologie 

Um die Komplexität in der Praxis in den Erkenntnisprozess Politischer Ontologie 
einzubinden, ziehe ich eine analytische Ebene ein, die zwischen der Praxis (Dim 2) 
und den Seinsordnungen (Dim 1) gelagert ist. Sie ist somit abstrakter als die Praxis, 
dabei jedoch weniger abstrakt als die metaphysischen Ordnungen. Damit bietet sie 
Offenheit für das, was praktisch geschieht, weil auch solche Aspekte aufgenom- 
men werden können, die nicht oder nur mittelbar in eine relationale oder moder- 
ne Seinsordnung überführt, bzw. auf eine solche zurückgeführt werden können. 
Auf dieser semi-abstrakten Ebene siedele ich zum einen die pluralen Ökologien 
(Sprenger/Großmann 2018) und deren ontologische Konsequenzen, zum anderen 
den von mir eingeführten Begriff der kontextuellen Grundannahmen an (vgl. Abb. 
4)? 

Mit den Begriffen plurale Okologien und ontologische Konsequenzen kônnen 
in der Praxis entfaltete Seinszusammenhänge beschrieben werden. Ökologien sind 
nach Sprenger und Großmann (2018: ix) die »mehr oder weniger kohärenten Sets 
an Beziehungen zwischen Menschen und Nicht-Menschen«. Wie meine empiri- 
sche Auseinandersetzung zeigt, gehen mit ihnen weitere ontologische Konsequen- 
zen einher, beispielsweise im Hinblick auf bestimmte Rationalitaten, Normen- und 
Wissenssysteme. Die begriffliche Verdichtung einzelner Praxisbeobachtungen zu 
einer Okologie in diesem Sinne kann helfen, die in der Politischen Ontologie an- 
genommenen Wechselwirkungen zwischen Praxis und Seinsordnung genauer zu 
erhellen; sie ist zugleich jedoch hinreichend offen, auch solche Praxisphanomene 
zu bedenken, die nicht unmittelbar auf Grundmuster einer bestimmten Seinsord- 
nung verweisen. 

Dabei sind Praktiken nie vollkommen zufallig, sondern finden in konkreten 
Kontexten statt und unterliegen dadurch bestimmten Vorbedingungen. Um die- 
se Dimension zu betrachten, nutze ich den Begriff der kontextuellen Grundan- 
nahmen. Kontextuelle Grundannahmen sind Bündel unhinterfragter Selbstver- 
standlichkeiten, die in einem Handlungskontext konsensual wirken und dazu bei- 
tragen, dass die Akteur*innen bestimmte Praktiken auf bestimmte Weise vollzie- 
hen. Kontextuelle Grundannahmen determinieren die Praktiken nicht, strukturie- 


3 Den Terminus ontologische Bekenntnisse nehme ich an dieser Stelle nicht mit auf; für mei- 
nen eigenen Analyseprozess war der Begriff hilfreich, grundsätzlich geht er jedoch in den 
pluralen Ökologien auf. 
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Abbildung 4: Visualisierung einer praxistheoretischen Politischen Ontologie und ihrer Kon- 
zepte 
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ren sie jedoch. Dabei implizieren sie auch ontologische Dimensionen insofern, als 
dass ihnen bestimmte Seinszusammenhänge als Möglichkeit eingeschrieben sind, 
während Anderes exkludiert ist. Kontextuelle Grundannahmen können divergie- 
ren und ontologische Differenzen aufweisen, weshalb sie ebenso plural zu verste- 
hen sind wie Ökologien. Sie wirken erst einmal situativ und kontextgebunden; das 
heißt: Akteur*innen können in unterschiedlichen Situationen differente kontextu- 
elle Grundannahmen reproduzieren; innerhalb konkreter Handlungskontexte setzt 
sich aber nicht selten ein spezifisches Set von kontextuellen Grundannahmen (und 
nicht die Pluralität) als dominant durch. 

Es wird deutlich: kontextuelle Grundannahmen und Ökologien einschließlich 
deren ontologischer Konsequenzen befinden sich auf ähnlichem Abstraktionsni- 
veau und sind im Grunde nicht voneinander zu trennen. Kontextuelle Grundan- 
nahmen werden nur in ihrer praktischen Realisierung manifest und entfalten sich 
dann in Form von Ökologien mit bestimmten Seinszusammenhängen und ontolo- 
gischen Konsequenzen; gleichzeitig sind sie durch vorherige Praktiken und Öko- 
logien strukturiert. Die Trennung zwischen den beiden Begriffen - kontextuelle 
Grundannahmen und Ökologien - ist analytischer Natur; sie ist insofern wichtig, 
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als dass sie eine Verânderung des analytischen Blickwinkels einfordert. Wahrend 
über Ökologien die in der Praxis realisierten Seinszusammenhänge in den Blick 
kommen, fokussiert der Begriff der kontextuellen Grundannahmen auf die Kon- 
texte, welche Praktiken umgeben und strukturieren. Während also Ökologien die 
Ergebnisse und Effekte von Praxis adressieren, greifen kontextuelle Grundannah- 
men deren Vorbedingungen. Über diese analytische Trennung können ontologi- 
sche Machtgefüge in einer praxistheoretischen Politischen Ontologie berücksich- 
tigt werden. Der Forschungsansatz nach Blaser, Cadena und Escobar zeichnet sehr 
eindrucksvoll die Prozesse nach, über welche die moderne Seinsordnung alternati- 
ve Welten als kulturelle Perspektiven anerkennt, und darüber in ihrem Wahrheits- 
gehalt aberkennt (vgl. Blaser 2009b; Cadena 2010). Genau hierin besteht meines 
Erachtens das machtkritische Potential dieses Forschungsprogramms. Eine Mög- 
lichkeit, diesen Fokus auch in einer praxistheoretischen Auslegung nicht aufgeben 
zu müssen, liegt darin, die Prozesse ontologischer Vereinnahmung zwischen kon- 
textuellen Grundannahmen zu situieren. Aufgrund der Situativität und Kontextge- 
bundenheit von kontextuellen Grundannahmen lassen sich Hierarchien und Domi- 
nanzverhältnisse innerhalb spezifischer Handlungskontexte untersuchen. Dies hat 
im Vergleich zur Arbeit mit dem Begriff der Seinsordnungen zwei Vorteile: Erstens 
ist das Konzept der kontextuellen Grundannahmen offen dafür, dass dieselben Ak- 
teur*innen in anderen Handlungskontexten andere Grundannahmen affirmieren 
und dementsprechend andere Ökologien realisieren — die Vielfalt und Heteroge- 
nität von Praktiken kann hier also berücksichtigt werden. Zweitens kann die Rolle 
von Akteur*innen in Prozessen ontologischer Vereinnahmung differenzierter be- 
stimmt werden. Im Verwaltungsgremium der Resex Tapajös-Arapiuns beispiels- 
weise zeigt sich, dass eine Vielzahl von Akteur*innen die dominanten Grundan- 
nahmen affirmiert und dadurch aktiv an der Aufrechterhaltung von ontologischen 
Dominanzverhältnissen mitwirkt. Insgesamt ist damit eine praxistheoretische Po- 
litische Ontologie in der Lage, neben den ontologischen Machtgefügen zwischen 
sozialen Kollektiven, auch Machtverhältnisse innerhalb von Gruppen sowie über 
Gruppengrenzen hinaus zu beleuchten. Diesen letzten, in dieser Studie nur ange- 
rissenen Punkt gilt es weiter auszuarbeiten. 

Die abstrakten Modelle metaphysischer Seinsordnungen (Dim 1) sind damit 
nicht obsolet; vielmehr kann es bereichernd sein, sie in einem späteren Zeitpunkt 
der Analyse zu berücksichtigen und Bezüge zur semi-abstrakten Ebene herzustel- 
len. Hierdurch können weitere implizite Seinszusammenhänge aufgedeckt und 
Zusammenhänge zu anderen empirischen Fallbeispielen diskutiert werden. 

Theoretisch inspiriertes Interesse meiner Auseinandersetzung war es, in einer 
politisch-ontologischen Betrachtung auch empirische Heterogenität und deren on- 
tologische Implikationen zu reflektieren. Dies kann über die hier vorgeschlagene 
praxistheoretische Reformulierung Politischer Ontologie gelingen, denn die semi- 
abstrakte Ebene bietet die Offenheit, auch die (ontologische) Fragmentierung so- 
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zialer Kollektive zu berücksichtigen, indem sie die Vielfalt an alltäglichen Praktiken 
analytisch integriert. Ich verstehe diese praxistheoretische Lesart jedoch nicht als 
Ersatz für bisherige Auslegungen der Politischen Ontologie, sondern vielmehr als 
eine Möglichkeit der Ergänzung, die in der Lage ist, die Heterogenität zu fokussie- 
ren, die Politische Ontologie bisher aus den Augen verlor. Sowohl Seinsordnungen 
(Dim 1) als auch die Praxis (Dim 2) sind mögliche analytische Ausgangspunkte; al- 
lerdings sind die Herangehensweisen meines Erachtens weniger austauchbar, als 
es Blaser (2013b: 552) beschreibt. Vielmehr beleuchten die zwei Herangehenswei- 
sen unterschiedliche Dimensionen. Es kann sowohl Beispiele geben, bei denen on- 
tologische und soziale Grenzen deckungsgleich sind, als es Gründe geben kann, 
besonders diese Grenzen zu betonen. Die Politische Ontologie versteht sich nicht 
zuletzt auch als politisches Projekt auf dem Weg zur Realisierung eines Pluriver- 
sums — einer Situation, in der Alternativen zur modernen Ordnung Existenzrecht 
haben und nicht geschluckt werden. Insbesondere wenn es darum geht, Rechte 
indigener Gruppen oder anderer ethnischer Minderheiten zu erstreiten, möchte 
ich weder die Relevanz einer solchen Darstellung, noch die Existenz ontologischer 
Brüche zur modernen Ordnung in Abrede stellen. Für die Analyse meines Fallbei- 
spiels jedoch ist die hier präsentierte praxistheoretische Lesart von großem Wert, 
da sie das Fluide und Fragmentarische in der vorgefundenen lokalen Realität ana- 
lytisch berücksichtigen kann. 


6.3 Ausblick 


Der in diesem Buch behandelte rechtliche und ontologische Pluralismus, ebenso 
wie die daraus generierten theoretischen Konzepte, sind aus meinen ethnogra- 
phischen Daten hervorgegangen und daher untrennbar mit diesem Feld und die- 
ser Forschung verbunden. Wie jedes ethnographische Forschungsfeld ist auch die- 
ses als solches einzigartig. Die Resex Tapajös-Arapiuns ist als bevölkerungsreichste 
und geographisch abgeschiedene Resex mit besonderen logistischen Bedingungen 
im Alltag und der Verwaltung konfrontiert. Spezifisch ist die Region des Unteren 
Tapajös im Spannungsfeld zwischen intensiver Landnutzung und großen Projek- 
ten des Umweltschutzes. Spezifisch sind auch die aktuellen Revitalisierungspro- 
zesse indigener Kultur und Identität, die das Leben im Schutzgebiet, aber auch 
die politische Situation der Region prägen. Spezifisch ist die Situation der nicht- 
indigenen Landbevölkerung, deren Lebensalltag dem der indigenen Nachbar*in- 
nen ähnelt und doch Unterschiede aufweist; die nicht von Sozialprogrammen für 
ethnische Gruppen profitieren, aber doch im marginalisierten ländlichen Raum 
Amazoniens mit fehlender Infrastruktur kämpfen. Die Aufzählung ließe sich fort- 
setzen. Auch wenn die genannten Faktoren für sich genommen nicht einzigartig 
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sind, zeichnen sie in ihrer besonderen Zusammenstellung mein Forschungsfeld als 
spezifisches aus.* 

Und doch, so glaube ich, können die Ergebnisse meiner Untersuchung auch 
in weiteren Kontexten von Belang sein und das erarbeitete Handwerkszeug pra- 
xistheoretischer Politischer Ontologie kann über den Einzelfall hinaus Anwendung 
finden. Denn zwar sind Fallbeispiel und Studie einzigartig - die Verwaltungsstruk- 
turen der Resex Tapajös-Arapiuns hingegen sind es nicht. Weder innerhalb von 
Brasilien, wo es mittlerweile 95 solcher Schutzgebiete mit denselben rechtlichen 
Auflagen zur Verwaltung gibt; noch international, wo sich seit den 1990er Jahren 
Schutzgebiete nach demselben Modell gemeindebasierter Verwaltung ausbreiten. 
Und so finden sich strukturell sehr ähnliche Situationen in anderen Reservas Extrati- 
vistas in Brasilien, in Naturschutzgebieten in Südafrika, Namibia, Indien, Thailand 
und vielerorts mehr (vgl. Bollig/Lesorogol 2016; Brosius et al. 2010; Hildyard et al. 
2007; Schnegg/Linke 2016; Vorlaufer 2007). 

Was dort lokal passiert und wie sich die jeweiligen regionalen und nationalen 
Kontexte auswirken, wird sehr unterschiedlich sein. Und doch weisen die Rahmen- 
bedingungen auf viele Ähnlichkeiten hin. Auch in anderen Gebieten gemeindeba- 
sierter Verwaltung treffen in den gemeinsamen Verwaltungsgremien eine Vielzahl 
von Akteur“innen mit all ihren diversen Hintergründen und Interessen aufeinan- 
der. Und wenn ich Ontologische Anthropologie ernst nehme, kann ich davon aus- 
gehen, dass sie nicht nur über Konzepte von Nutzung und Nachhaltigkeit diskutie- 
ren, sondern darüber auch Seinszusammenhänge verhandeln. Hinzu kommt, dass 
Studien regelmäßig davor warnen, die Lokalbevölkerung in diesen Schutzgebieten 
als homogene Interessengruppe misszudeuten (vgl. Agrawal/Gibson 1999; Leach et 
al. 1999: 228ff.; Lubilo 2018). Vor diesem Hintergrund halte ich es für möglich, dass 
auch in diesen anderen Kontexten rechtliche und ontologische Pluralismen ent- 
stehen können und es ebenso wichtig ist, die soziale Fragmentierung analytisch 
mitzudenken. So ist diese Ethnographie auch über ihren Kontext am Unteren Ta- 
pajös hinaus von Relevanz - nicht, weil sich in anderen gemeindebasiert verwalte- 
ten Schutzgebieten dieselben Dynamiken ergeben und dieselben Antworten finden 
lassen; wohl aber, weil es sich lohnen kann, in diesen enorm ähnlich strukturier- 
ten Kontexten dieselben Fragen aufzuwerfen und mit einer praxistheoretischen 
Politischen Ontologie auch die ontologischen Dimensionen von Machtgefügen zu 
untersuchen. 

Den Blickwinkel gerade heute auf diese Form von Naturschutz zu lenken, 
scheint mir sogar von zunehmender Wichtigkeit zu sein. Im Zuge steigender 
Aufmerksamkeit für sich weiter verschärfende globale Umweltkrisen steigt auch 


4 Gleiches lässt sich über die Daten meiner Erhebung sagen, die ich erhoben habe, zu einem 
bestimmten Zeitpunkt, mit bestimmten Erhebungsinstrumenten und Gesprächspartner*in- 
nen auf Basis spezifischer Beziehungen. 
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die Bedeutung, die gemeindebasiert verwalteten Schutzgebieten zukommt. In 
ihrer Integration von ökologischen und sozialen Zielsetzungen können sie trotz 
aller Kritik eine Chance bieten, effektiven Umweltschutz durchzuführen, der 
gleichzeitig nicht auf Kosten der ansässigen Bevölkerung gehen muss. Jedoch 
droht die besondere Einbindung der Bewohner”innen auch als Legitimation für 
Investitionen zu fungieren; und so werden Naturschutzgebiete für internationale 
Geldgeber*innen und im Zuge der Klimakrise als Ausgleichsprojekte für Kohlen- 
stoffemissionen attraktiv. Dies zeigt das geplante REDD+ Projekt in der Resex 
Tapajös-Arapiuns beispielhaft. 

Insbesondere in diesem Szenario, wo Umweltschutz einerseits immer drin- 
gender wird und gemeindebasiert verwaltete Naturschutzgebiete tatsächlich eine 
Lösung bieten könnten, dabei aber auch mächtige Profitinteressen im Spiel sind, 
dürfen wir nicht aufhören, kritisch hinzuschauen. Es gilt, Partizipationsstrategi- 
en, aber auch Vereinnahmungsprozesse konsequent weiter zu beleuchten und da- 
bei sowohl die strukturellen Machtgefüge als auch die heterogenen lokalen Kon- 
stellationen und Handlungsstrategien lokaler Bevölkerung im Blick zu behalten. 
Andernfalls stellt sich diesen Menschen nicht nur die Gefräßigkeit des globalen 
Kapitalismus, sondern auch die Ignoranz wohlmeinenden Umweltschutzes als le- 
bensbedrohlich in einem umfassenden Sinne dar - in alltagspraktischer, ökologi- 
scher und ontologischer Hinsicht. 
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Abkiirzungen 


Abkürzung Fremdsprachlicher Begriff Deutscher Begriff/Erläuterung 
CBNRM Community-based Natural Gemeindebasierte Verwaltung 
Resource Management natürlicher Ressourcen 
CITA Conselho Indigena Indigener Rat Tapajös-Arapiuns 
Tapajös-Arapiuns 
CNP) Cadastro Nacional da Pessoa Kataster fiir juristische Personen 
Juridica 
CNS Conselho Nacional dos Gewerkschaft der Kautschukzapfer 
Seringueiros 
Flona Floresta Nacional Nationalwald (Waldschutzgebiet fiir 
nachhaltige Forstwirtschaft) 
FUNAI Fundação Nacional do Indio Indigenenbehörde 
Funbio Fundo Brasileiro para a Brasilianischer Biodiversitätsfond 
Biodiversidade 
IBAMA Instituto Brasileiro do Meio Bundesumweltamt 
Ambiente e dos Recursos Naturais 
Renováveis 
ICMBio Instituto Chico Mendes de Naturschutzbehörde 
Conservacäo da Biodiversidade 
ILO International Labour Organization Internationale Arbeitsorganisation 
INCRA Instituto Nacional de Colonização Landreformbehörde 
e Reforma Agrária 
INPE Instituto Nacional de Pesquisas Nationales Institut fiir 
Espaciais Weltraumforschung 
MMA Ministério do Meio Ambiente Umweltministerium 
NRO Nichtregierungsorganisation 
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PAE Projeto Agroextrativista Eine administrative Gebietseinheit der 
Landreformbehörde INCRA 
PPG7 Pilotprogramm der G7 Staaten zur 
Bewahrung der tropischen 
Regenwälder in Brasilien 
RFS Rainforest Standard Kriterienkatalog zur Genese von 
Kohlenstoffzertifikaten aus 
Tropenwald 
REDD+ Reduction of Emissions from Programm zur Minderung von 
Forest Degradation und Emissionen aus Entwaldung und 
Deforestation Schadigung von Waldern 
Resex Reserva Extrativista Sammelreservat 
STS Science and Technology Studies Wissenschafts- und Technikforschung 
STTR Sindicato dos Trabalhadores e Landarbeiter*innengewerkschaft 
Trabalhadoras Rurais 
SNUC Sistema Nacional de Unidades de Nationales System zur Kategorisierung 
Conservação da Natureza von Naturschutzgebieten 
UFOPA Universidade Federal do Oeste do Föderale Universität von Ost-Parä; 
Parä Name der Universität in Santarem 
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